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INTRODUCTION 


In spite of its modest size, lhe Yohinïhrdaya (YH), “ i lie Heart of' 
tlie Yoginî", rates among t lie main works of Tantric Hinduism. 
Amrlânanda's (Amrt) commentary, lhe DIpikâ (DT), “The Lamp", 
lhe élucidation, lhat is, whieh adds lhe expia nation thaï vvere deemed 
necessary for ils understanding, is also an interesting work, very 
typieal of the Indian Sanskrit commentary. As will be seen. neither the 
main lexl nor the commentary is ulways easy to understand, but both 
are. I believe, very well vvorth reading. Hencc this translation, the first 
one of these works into a Western Language*. 

The esoteric teaching of the YH is propounded in the form of a 

dialogue in which Bhairava, a fearsome form of Siva, answers the 

questions of the Goddess, Tripurasundarï. or Mahâtripurasundarî — 

“Tlie Bcautiful [Goddess] of lhe Three Ci lies ” (or Forts) of the 

three worlds, that is, A beautiful and auspicious form of lhe Hindu 

Goddess, Tripurasundarï is the main deity of a particular tantric saiva 

& 

tradition often called Srîvidvâ because such is the name of her 

m/ 

dj* 

mülamantrci. The term Srividyâ is not usual, however, in older works 
and is used mainly in relation to the modem form of the tradition. It 
is therefore préférable to eall this System (as in most texts) the 
tradition, or doctrine, of fripurâ : Tripurâ-darsana (or traipuradarsa- 
na sanipradâya). T'his I shall do here. It is also sometimes referred to 
as Saubhâgyasampradâya, the srîvidvâ hersell 1 being sometimes 
called saubhâgavidyâ. The term saubhâgya means good fortune, 
success, happiness, as well as beauty or charm : ail these ternis evoke 
an important aspect of the tradition. 


* 1 gathcred materials for a lirst tirait ol'Uiis introduction in 1983 in Oxford, during 
a terni at Wolfson College, on a Visiting Fellowship from lhe Spalding Trust. I wish to 
express here my heartfelt thanks to these two institutions for an extremely useful (and a 
very pleasant) stay. 

A later draft (as well as passages from the translation of lhe YH and the Dr) werc 
discussed with Alexis Sanderson, now Spalding Professor of Eastem Religion and 
l .thics. whosc unrivalled knowledge of the tantric saiva traditions proved very helpful : 

I refer to him often in this book whose ail too obvious shortcomings remain, of 
course, entirely mine. 

1. A vidvô. as one well knows. is a féminine manira the mantra of a femalc deitv. 


YOG1M1HRJMYA 
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Tue Yogi nih r im y a and nu: Vâmakesvaratantra 


The three chapters [patalà) of the VU are often described as being 
the latter part of a work in eight chapters, the first five of which 
constitute the Vâmakesvaratantra (VT) or Vâmakesvarïmatatantra 
(VMT). This is also called Nityâsodasikârnava (NSA), and sometimes 
Catuhsatïsàstra (CSS), “The Treatise of four hundred [stanzas] ”, too. 
because of the theoretical number of ils slokas. Thus Pdt, Kaul Sastri 
wrote in the introduction to the Kashmir Séries édition of the VMT 
(that is, of the first five chapters) that the VT is a work in eight 
chapters “of which the first five deal with the outer aspect of the 
worship of the goddess Tripurasundarî. The last three, treating of the 
inner side of the saine, are collectively called Youinïhrdava ”. 

That the VMT and the Y H hâve much in coinnion is beyond doubt, 
and the idea of lheir being one and the saine work is not altogether 
absurd, especially in view of the fact that the YM begins with the 
Goddess asking Bhairava to tell her ail that was not said “in this 
Vâmakesvaratantra ’ : vâmak es v ara tan tre stninn ajrtâtônhâs rvaneka- 
sah. The Y H thus appears as an esoteric complément to the more 
exoteric NSA, the latter being mostly magical and ritual, whereas the 
YH is mainly metaphysical and devotional, even in its chapter on cuit 
ritual. To this can be added the fact that Amrt, in the DT, refers often 
to the NSA (which he usually calls CSS), notably when explaining 
why a particular point is, or is not, touched upon in the YH or in his 
DT. Al a later period (circa 1700 A. D.) Bhâskararâya wrote the 
commentary Setubandha on ail the eight chapters as if they constitu- 
ted one single work. He States ex pl ici tely that the YM is the latter part 
of the tan ira : tantrottarârdham. Moreover, in lheir tilles or colo- 
phons, a number of mss of i he YH describe it as being in the VT : 
vcinmkesvaratantrântargaUim 1 . Noue of the available mss is ancient ; 
we may lherefore présumé thaï the theory asserting that the two 
Works are really one only is comparât ively la te. 

There are however convincing reasons for regarding the Y H and 

CT' O 

the NSA as two related but distinct texts. The point lias been made 
convincingly by V. V. Dvivedi in the Sanskrit introduction to his 
édition of the NSA, and again, more briefly, when introducing the 
YH. I lie very fact the NSA refers to the kâdi form of the snvidvâ 


— ■ ^ lu lins scc my pu per I (iitioki'SvcirÔHliirgtitüfii Yoginïhrdiivtiftt in Rium 
vol. XVI-XVU1. DS4-1986, pp. 251-257. 
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when for lhe Y H the vidyâ is evidently in thc hâdi forin is, 1 believe. 
prooi enough that these are l wo different works. theYH being pro- 
bably a somewhat more recent work than the NSA. On the other 
hand, it is net impossible that both the NSA/VMT and the Y H 
were part of somewhat larger ensemble within the Tripurà tradition 
which would hâve gone under lhe naine of Vamakesvarasastra or 
Vâmakesvarâgama : sonie evidence seems to point in that direction, 
but this is as yet no more than a hypothesis. 


lin Tripurà (or Srïvidyâ) tradition 


This tradition goes baek probably to the 10-1 Ith century A.D. It is 
slill alive to-day, and has produced important and interesling works 
well into the modem period. Il has however been lillle studied, al least 
until recently. 'lhe only systematic (if brief) accounts are those of 
Dvivedi, in the introduction to lhe NSA already mentioned, and that 
(more scientific) of Teun Goudriaan in H indu Tantric and Sâkta 
Literature , especially in chapter 3, "Tantras of the Srïkula". where he 
mentions twelve such works; to which are to be added digests, riiual 
compilations and works of spéculative content. Among the laller we 
may cite the Kâmakalâvilâsa (KKV) altributed to Punyânanda; the 
Tripurârahasya, a work more mythical than spéculative; and a 
number of original works or commentaries by such authors as 
Amrtànanda, Sivânanda and Vidyânanda (14th c.), or, la(er, 
Laksmïdhara ( 1 6th c.), who produced a well-known comnientary on 
the Saundaryalaharï, and Bhaskararâya (17-1 8th c.). a brilliant and 
versatile writer to whose Setubandha we hâve already referred. Worth 
mentioning too is the Parasurâmakalpasütra (PR K S), a treatise on 
rit nal, together with a commentary by Râmesvara (dated 1831) and 
another by Umânandanâtha, lhe Nityotsava (NU). 

lhe tradition, which developed early in South India, has remained 
active lliere. But. having been adopted by the Sahkaràcârya of Srhgeri 
and Kâncïpuram, it evolved into a common form of non-dualist 
saivism, losing most of ils tantric characteristics. Indeed, vedantised, 
tracing its guruparamparâ to Sankara instead of the Tantric founders 
ol the tradition (who were probably from the North. possibly 
Kashmir), it has turned into an altogether different — a déviant and 
bowdlerised form ol the cuit of Tripurasundarî. In lhe DT, Amrt 
often quotes two works which seem to hâve been important : the 
Samkelapaddhati (SK) and the Svacchandasamgraha (SvS). But we 
know them only through thèse quotations 3 . 

3. Another interesling ri tuai work bclonging to this tradition is lhe Jnanadïpavimar- 
sinî. by \ idyânanda. It is now being éditée! by Dvivedi and is to be published in India. 
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Vciv lilllc is known ol thc history of lhe Tripurâ tradition. Ils two 
hasic and perhaps oldest lexts are probably the NSA and the VH. but 
we find no référencé to lhem before the lime of Jayaratha (J) in the 
13th century. In his commentary on the VMT, J does mention several 
earlier commentators on tins text. but we do not know when they 
lived . perhaps, as lias been suggested, they date back as early as the 
9th c., but this notion is merely hypothetical. Moreover there is no 
iconographical evidence of Tripurâ’s cuit before the 10-1 Ith c. A.D. in 
South India (in Pândya and Côja temples). The Tripurâ tradition may 
therefore be no older lhan the lOth or llth century, which would 
expiai n the absence from the NSA (and still more from the YH) of the 
most extreme tantric practices, in particular those of a sexo-yogic 
naltiie. These two texts, together with their commenta ries bv Sivâ- 
nanda, Vidyânanda and Amrt, are however entirely tantric in their 
doctrine and rites. The anti-tantric puritanical forms of the Southern 
brand ol the Srïvidyâ, so contrary to the original spirit of the System, 
are I believe, not attested before Laksmïdhara's time (I5-I6thc.). 


Tut; Kula 


The tradition of Tripurâ is one of the four main “transmissions" 
{amnava) of the vast Kula (or Kaula) tradition, developed from lhe 
earlier saiva fund of practices and beliefs, with a kâpâlika back- 
ground, which may hâve originated in northern India, perhaps in 
Kashmir. These were ail transgressive cuits in which the main deity. 
male or temale, was surrounded by secondary deities reflecting his or 
her power and pervading the cosmos with their (usually fearsome) 
energy. These secondary deities, the Yoginls, were considered as 
grouped into lines (gotra) or families (kula), hence the mime of Kula. 
l he Kaula conceptions influenced Vaisnavism and Buddhism too 
s far as the saiva (or sâkta) traditions are concerned, the Kula 
appears to hâve evolved Iront an earlier kapalika period involvinn 
extreme transgressive practices and the worship of fearsome, often 
femaie, deities, to a more staid, orthodox, period in which the main 
adepte were householders of pure castes rather than naisthika skull- 
bcaring ascetics. While retaining thc ancient tantras, their terminology 
and their deities, this form of Kula tended henceforth to interpret ail 
iIilsc symbolically . aclual [lerlormance ol the most "tantric rites 
(sexual ones especially) was now limited to a few religious virtuosi ; 
and possession ( âvesa ) hy the deity was replaced bv a mystical union 
oi fusion {sivuâvesu) ih the adepts consciousness with the suprême, 
transcendent as well as immanent, divine Absolute, I his combination 
of tantric visionary éléments with an intellectual and mystical 
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approach is clearly apparent in the YH (and even more in lhe DT). 

The Kaula tradition miglit be regarded as a common fund from 
which the different âmnâyas hâve received a common terminology 
covering not only lhe rules of conduct (the kaulâcâra ) but also the 
different aspects of reality ( akuht , kttla , etc.). l he Kula also provided 
these different ‘ transmissions" with a common ideology, silice kula is 
both the human and lhe cosmic body. the totality of the cosmos with 
which lhe individual is correlated, since both hâve the saine consti- 
tuent éléments. Thus the Kula appears as forming lhe inner, esoteric. 
core of these various kaula Systems, while providing them with a 
common vocabulary and as being thus lhe external. visible, element 
that brings them together. 

lhe Kula is traditionally divided into four main “transmissions" 
{âmnâya ), named according to the points of lhe compass : Eastern 
(pûrva), Northern (ut tara). Western (pascima), and Southern (daksi- 

na). 

■> 

lhe pürvâmnâya (pürva being understood as both eastern and 
primary) may hâve been the original kaula System. In il, Siva and the 
Goddess are worshipped as Kulesvara and Kulesvarï. surrounded by 
the eight Mothcrs, BrahmT, etc., with or without Bhaivara consorts. 
Also worshipped arc four Yuganâthas, regents of the four pitims 
(whom we shall see in the Y H ), and twelve Râjaputras, spiritual sons 
of Macchanda Matsyendranâtha, lhe mythical exponent of the doctri- 
ne. The System also comprises lineages (ovalli), code language and 
secret gestures (chonwia, nnuira), etc. The kaula worship included 
sexual rites carried oui with lhe help of a female partner, a Yoginï or a 
“messenger" (dût T). The Trika seems 10 hâve developed mauily from 
this âmnâya. 

The uttarâmnâya, whose highesi deity is the fearsome Guhyakâlï, 
includes the Mata System which is si i 11 practically unknown except to 
the very few who hâve read unedited saiva tantras such as the 
Jayadrathayâmala or the Cincinïmatasârasamuccaya. Il includes the 
Krama, too, an interesting and very “tanlric" System much better 
known than the Mata. ! ts main characteristic is that it worships a 
sequential panthéon, the cuit being organised also along sequences 
(krama). It inlluenced Abhinavagupta, who has taken over, among 
other things, the krama cycle ofthe twelve KâlTs. Some krama notions 
are found in the Works of other saiva or sûkta aulhors; in Amrt's DT. 
for instance. Among the main surviving krama texts is the Mahârtha- 
manjarî (with ils commentary Parimala) by Mahesvarânanda, tlie 
paraniaguru of Sivânanda whom Amrt q notes often in the DT. 

The pascimâmnâya , the Western transmission, has the crooked 
goddess Kubjika as ils main deity. Ils basic text is lhe Kubjikfimata- 
tantra, a version of which was recently edited bv feun Goudriaan 
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(Leiden. Brill, 1988). This is a sâkla System, with sonie quite original 
traits. 

The daksiniimnOya. the Southern Transmission, finallv, lias as chief 

* ► -r * 1 ^ 

deily Kâmesvarî, goddess of e rôtie pleasure (together with Kâmesva- 
ra), or Tripurasundarî (with Bhairava). Il has a rather peculiar 
position in lhe saiva canon, since lhe other kaula traditions seem to 
ignore il. One of its distinguishing traits is its rimai use of the srïcakru 
and the srïvidyà. As we shall see (DT. pp. 120-121). Amrt considers 
this tradition as transcending the àmtiâya system by fortning an 
ftrdhvâmndya subsuming ail the four others. It is probably the most 
recent of the ânmâyas. It is still the most active, too. It seem s not to 
hâve divided into different Systems. Sivânanda however States (in the 
RjuVi ad NSA, 4.18-19) thaï it included two different lineages 
(pa ram para), lliose of Lopâmudrâ and of Kâmarâja, only the firsl of 
which, according to him. still existed in his time. fhis statement must 
however be qualified, since these two lineages correspond to another 
division : that into lhe hâdi and the kâdi form of the srtvidyâ , which 
still existed lhen, as indeed il continued to do later on. 


The: Yoginihrdaya 


Date 


No ancient manuscript of the YH (or of lhe NSA) has been found. 
The YH is not quoted in Abhinava's TÀ or in J 's Viveka. It is not one 
of the 64 Bhairavatantras listed by J ad TA, 1.18, nor is it in the 
esoteric saiva canon of lhe Jayadrathayâmala 4 . A YH is indeed 
mentioned in a Nepalese ms dating frorn the 1 Ith c. of the Picumata- 
brahmayâmalâ 4 but we do not know if this YI i is the sanie as the one 
we hâve now. When commenting on the VMT, J (ibid. p. 138) quotes 
four lines which may be found, separateîy, in lTve slokas of the second 
pataia of lhe YH : this is perhaps the earliest mention of our text 
not older than the 1 3th century. Further, Amrt States (DT, p. 3) tliat 
his commentary is the first ever made on the YH. but surely. if il were 
by then a fairly ancient work, other commen taries would hâve 
existed? It seems unlikely therefore thaï lhe date of the \ 11 can be 
earlier than the 11 the. at most, and il might be later 5 . 


4. Information I owe to A. Sanderson. 

5. Kspecially if we believe, with Sanderson, thaï sonie passages of the YH < kl. 1.156. 
for instance) refleci Ksemarâja's version of the Pratyabhijnà. 


IN I RODUC'TION 



Pi.ace of origin and diffusion 

There are many reasons for believing that the Tripurâ tradition 
originated in north -western India, more specifieally in Kashmir. In his 
commentary on the VMT (p. 48), .1 mentions tvvo masters as having 
inlroduced tins darsana into Kashmir. and lie seeins to think there was 
a long tradition of local exegesis. Sivânanda, in the RjuVi, explains 
the peeuliarities of the uddhâra of the srïvidyà in ternis of the 
Kashmirian origin of the tradition (sampradâyasya kasmïrotlbhüiat- 
viit). Dvivedi, however, concludes from the available évidence that the 
System originated not in Kashmir but in nearby Swal (Oddiyâna). He 
suggested later thaï it may in the first place hâve corne from central 
India, whence it was brought into Kashmir, from which it afterwards 
spread elsewhere. Ail this, of course, is hypothetical. The YH, as a 
part of this tradition, might very well be a Kashmirian work too. Ail 
the more so as both its metaphysical doctrine and ils terminology are 
close to those ot the non-dualistic post-scriptural saiva texts, espccial- 
ly those oi the later Pratyabhijnâ as expounded by Ksemarâja and by 
such authors as Sivânanda and Vidyânanda. These two were from 
South India, however. In which case a South Indian origin of the YH 
cannot be ruled ont 6 . 

Be that as il may, Tripurâ's cuit was certainly présent at an early 
date in the whole Norlh-Indian-Hinialayan area. There are ancient 
traces ot such a cuit in Népal though sometimes as part of the 
Navadurgâ euh. Even if it began in the North, Tripurâ's cuit soon 
spread elsewhere, in particular down to the South, as shown by the 
Works of such authors as Sivânanda (13th. c.) who was from the Cola 
country. Punyânanda and Amrt may also hâve been from the south. 
A large nutnber of Srïv idyà Works corne from the south. and the many 
mss, mostly in south-Indian scripts, that are found nowadays in 
libraries ail over India, test i Ty to the widespread popularity of the 
Tripurâ cuit. It also shows the importance and vital ity, from ancient 
limes, of intellect ual contacts and exchanges between different parts of 
the sub-co minent. 


The commkntaries on the Yogimhrdaya 


Amrtananda 


The main commentaries on the Y H arc Amrt's Dïpika and 
Bhàskararâya Setubandha (on both NSA and YH). Kâsinâtha Bhatta 
( 1 7th c.). of Varanasi, wrote a Cakrasamketacandrikâ, but this is no 


fi- I understand that Sanderson will denmnslrale the south Indian origin of the YH 
in a fortheoming study on ‘Dualism and Non-dualism in the Tant ras 
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more than a résumé of the DI. No oi lier comnientary of any value 
a p peurs to exist. 

Nolhing is known of Amrt s life except lhat he vvas a disciple of 
Punyânunda, the author of the Kâmakalâvilâsa : this he expressh 
States in the DT (see p. 19). In addition to this text (his main work, 
apparently) Amrt composed the Saubhâgyasudhodaya or Saubhâgya- 
subhagodaya), which lie mentions in the DT as his own work. He may 
also be the author of the Tattvavimarsinï and of the C'idvilâsastava . 

We do not know when Amrt lived. It lias been suggested lhat lie 
was the master of J, but this is not likely. He may probably hâve lived 
somewhat later than J. in the la te I3th or in the 14th century. We are 
no better informed about his country. Il is unlikely thaï he was from 
Kashmir. The doctrine of the Dï even more than thaï of the VH is 
very much thaï of the later Pratyabhijnâ, based indeed on Abhinava’s 
Trika. but as it was developed in south India. Furthermore. in the DT, 
Amrt quotas many south ïndian authors, such as Sivananda. or works 
composed in the south, such as the ( ïdgaganacandrikâ or the 
Kramodaya, among others. Among the texts most quoted in the DT is. 
m tact, the Vijnânabhairava. a work from Kashmir, though it is often 
refer red to in the south Ïndian Kashmirian tradition. Quotations, of 
course, are not proofs. But the overall évidence makes il possible, even 
likely. thaï Amrt was part of the Kashmirian saiva non-dualist 
tradition of South India. 


The te xi of the Yoginihrdaya 


l ui: EDITIONS 


The YH was critically edited for the lirst lime by Gopinatli Kaviraj 
in 1924. 4 'his édition was published in Benares, logether with Amrt’s 
DT and Bhâskararâya's Setu in 1964. in the Saraswati Bhavana 
Granthamala. Based on three (local) mss only, it was lar from 
satisfaetory 7 8 . For the présent translation 1 hâve used the new édition 
of the YH and of the DT by Pdt. Vrajvallabha Dviveda, published in 
Delhi in 1988 9 . This is based on ten mss selected from among nearly a 


7. The C idvilâsastava lias been edited b> Dvivedi, togelher with t tic Saubhagyasu- 
dhodava. in 1 tic appendix to his édition of the NSA. 

Gopinnih Kaviraj attributed to Amrt the SaUrimsattattvasamdoha, the 21 si of 
which (published as a separate work in tasc. \ 1 1 f of the KSI S) are in Lici s/. 28-48 ol 

l he first pari of the Saubhâgyasudhodaya. 

8. Il lias nevcrtheless been reprinted without any corrections in 1 970 (Sampürna- 
nand-Samskrt-Visvavidyâlaya, Varanasi). The Yll was also edited. togelher with the 
NSA, with Bhâskararavn's Selubandha, in the Aoandashram Sanskrit Suies, vol. 53. 
This is not a critieal édition. 

9. Yogmîhrdavüm Amrtôiumiiayo)(ikrîtidïpikayü hhâstmuvadeini ca sahitam. Anuvâda- 
kah sampâdakasca l 'rajvallabhadvivedah- Delhi, Motilal Banarsidas. I9SS, 
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hundred collected ail over India, in Népal and abroad. It is mueh 
better than the preceding one. The text of the YH itself presented in 
facl few probit’ ni s : it is a well-known work, the mss differ very little 
in essentials. The text has 375 sloka.w as against 378 in Gopinaths 
édition, some interpolated slokas having been deleted while others are 
reinserted in the third patata . The text of the DT is infinitely better in 
Dviveda's édition than in (lie other one, which was so bad as to be 
sometimes incompréhensible. This new text is however not alwavs 

m 

en tire! y satisfactory and one may sometimes prefer a reading other 
than the one adopted from among the variants given in the footnotes. 
I hâve sometimes chosen my variant among those or even hâve 
suggested another reading altogether : whenever 1 hâve donc so. 1 
hâve made it clear. 

To check on the text, but withoul in the leasl attempting another 
critical édition, I also consul ted the following mss. : 

— For YH, ms NAK no 5.4881, saivatantra 1209; on paper, deva- 
nâgarï script, 34 fol. complété, not old. 

For the DT. ms NAK no 1.42. saivatantra 1212; on paper. deva- 
nâgarî and newari script. 128 fol., complété but vvith lacunae and 
important errors; ms. no 300 in the Kaisar Library, Népal, on 
paper, newari script, 64 fol., complété but damaged, not of much 
use. 


1 also used a ms. Irom the Chandra Shum Shere fund of the 
Bodleian Library. Oxford, no Ch.Sh.Sh, D 372. devanâgarî script, 
very incomplète, the existing fol. (3-8 and 33-54) corresponding to 
pp. 5-34 and 127-250 ol Dviveda’s édition; but il is correct and 1 
found il useful. 

While working intermittent ly on this translation over the last ten 
years, 1 often discussed textual or interpretational difficulty with 
Pdt. Dviveda, whose knowledge of the Traipuradarsana and its 
doctrines or practices proved very helpful for unraveling obscure 
passages in the DT. Pdt. Dviveda also made the text of his own édition 
a va i la b le to me betore it was issued. 1 should like to emphasize my 
debt to him here. and to express my heartfelt thanks. 1 also read some 
passages of these vvorks with Pdt. N. R. Bhatt at the French Institute 
of Indology in Pondicherry, where I also obtained informations on 
technical points and consulted various texts in the ïnstitute’s library, 
then directed by Pdt. Bhatt. Ail this 1 remember gratefully. 

As for my own translation into French. I réalisé that it is far from 
élégant. I hâve tried to keep as close as possible to the often intricate 
Sanskrit text, even at the cost of brevitv and felicitousness, thoueh I 
hâve tried to avoid undue répétitions. I hope the resulting text 
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adequately conveys the meaning of the VH and the DT, and I of 
course accept fui] responsability for any mistakes. 


Il 

NOTIONS, PRACTICES, 

THE THREE PATALA OF THE Y OGI NI HR DA Y A 

« * 


HRDAYA 


The heurt, hrdaya , in the tille of the texl, is to be understood us the 
“gréai mystery" (mahàguhyam : 1.2), the suprême Reality. Il is the 
suprême plane where the Goddess, Consciousness (of) ilselt (svasam- 
v/7), manifests her glory and her power. This she does by means of the 
srïcctkra and the srïvidyâ , which are not a mere ritual diagram or a 
mantra, but the visual and phonie forms of the Goddess, a dual 
unfolding pattern of her cosmic power. 

The heurt as suprême Reality, as the spiritual plane and the centre 
in the human body where this Reality is revealed and experienced, is 
an ancient Indian notion. It was taken over and developed in non* 
dualist saivism by such authors as Utpaladeva, Abhinavagupta, 
Ksemarâja who defined it as “the light of consciousness where 
everything abides These conceptions were also shared b\ Amrt- as 
appears in the DT. 


Y OG ! N ! 


The Yoginî, here, is the Goddess, Tripurasundarî. She is so-called, 
according to Amrt, because she manifests the coming together (voga) 

of ail the constituents of the cosmos. She hears this naine, he adds (I>T, 

& 

p. 1 19). also because she is elernally united with Siva. 

This naine is interesting as a reminder of the links of the Tripurü 
tradition, as an àmnâya of Kula, with the ancient Yoginî cuits. Insofar 
as this tradition bas as ils main deity the Goddess, with a retiiîue of 
female deities (with male consorts), the YoginTs, it is sûkta. Metaphy- 
sically, however, Tripurasundarî is subordinated to Paramasiva, as the 
suprême level of the divinity. And it is Bhairava who expounds the 
YH in answer to a query by the Goddess. He does so because she 
orders him to (tvayâ a/iani âjfiaptah ), but the order is in fact a form 
taken by h is own will (madicchârüpâ). As Amrt reminds us, if the 
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cosmos is the “ play " f lîla) of Sakti, her Maslcr is Siva. The Goddess 
is nevertheless suprême in the cuit as well as in the dévotion of her 
worshippers but Siva and Sakti are inséparable. The Trîpurâ 
tradition thus remains saiva or sâktasaiva, as we rnight call il. 

TripurasundarT is seen as the first of the YoginTs. presiding over 
their activities. They issue front her in a hierarchical order, refleeting 
and transmitting lier power on ail planes of the cosmos and fulfilling 
the functions allotted to them. but, as YH, 3.194 says, “in truth, it is 
the Goddess herself vvho plavs her cosmic game in the guise of lhese 
deities" : they are aspects (rüpa) of her. 

In the tantras and the purânas, the YoginTs usually number 64. a 
number often understood as eight times eight, that is, eight limes the 
astamütrkâs. In the third panda , the YH multiplies this number by ten 
millions : there are 64 crores of YoginTs, to be worshipped by an 
eightfold cuit. In the srJcakra , however, the YoginTs, though in eight 
groups, corresponding to the stucture of the diagram, number 78, and 
their names are not those found in the paurânic lists. 


Metaphysics 


The philosophical notions of the YH are those of non-dualist 
Kashmir saivism. The suprême Reality is transcendent, without 
division ( niska/a ), transcending space and Lime, pure lighl (prakclsa), 
consciousness {sam vit). lt is also the phoncme A , the "peerless one” 
(i anuttara ). This absolute llashes forth, vibrâtes luminously {sphurattà, 
ullàsa). lt expands as a luminous wave (sphuradürmï) by its own free 
will (svecchayâ), and thus manifests the cosmos made up of the 
36 tattvas , from Siva to prthivï. This universe, created as il by play 
(lïlâ), is pervaded by the divine power {sakti). O! this création the 
Goddess is luminously eonscious {prakâsâmarsand) as it unfolds on 
herself' as on a screen {svütmabhit(au). She vibrâtes {spcmdarüpinî). 
being immersed in bliss (ànanda). Though transcendent (visvottïnm), 
the Goddess as suprême power ( paramasakti ) is also immanent 
(visvamaya). l'he cosmos is her manifest form, but, though shining as 
the "essence of divine play" ( divyakrïdârasol/âsa ), the Absolute is 
pure undivided light and bliss. 

This cosmic conception, as well as the terminology used, is typical 
of Kashmirian non-dualist saivism as expounded in the Pratyabhijnà. 
This is stili more évident in the DT. For instance, Anirt characterises 
sakti by vimarsa , the suprême godhead being prakasavimarsamaya. 
The terni vimarsa , typical of Ksemarâja’s Pratyabhijnà, is not found 
in the YH itself. The main point of the Y H and of the DT is however 
less to expound this philosophy than to teach a way to libération, or. 
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more exactly, to jivanmukfi, which is bot h libération from this world 
and domination over il : a tantric form of libération. 


SAMKETA 

V 


1 he three chapters ol lhe VH are named cakrasamketa, niant rasam - 

■ i ' u 

keta . and püjàsamketa , the purpose of the work being to teach how lo 
réalisé mystically “the threefold samketa of the Goddess Tripurâ “ 
( trividhah tripu rade vyah sanik et ah). The term, which means agreemenl, 
appointment, meeting, underlines an essential aspect of the teaching 
of the YH, namely the “meeting", the salvific common présence, that 
is, of Siva and Sakti in lhe cakra , the vidyâ and the püjâ , their power 
and efficacy being due uniquely to this presence of the deity in ils most 
créative and effective form : thaï of the union of its male and female 
aspects. 


First fatal a - cakrasamketa (si. 8-86) 

Neither the Y H nor the DT say how to construct the ritual diagram 
used in the cuit. They say how it appears as an outward, cosmic, 
manifestation of lhe power of the deity. This is a cosmic process which 
the srïcakra symbolises, or rather embodies, and médiates to lhe 
sàdhaka , who is to visualise il and expérience its dynamism mentally 
through an intense méditation ( bhàvanâ ). The adept hrst follows 
(si. 10-21) the unfolding of the srïcakra from the central b indu to the 
outer square. Then (si. 22-36), the Y H explains how' lo visualise and 
to perceive within oneself the three main constituent parts of the cakra 
from the outer square lo the centre. Curiously enough, once the 
méditation oi the sadhaka on lhe cakra h as reached the central bindu , 
il goes on through the ascending levels of Sound (the kalâs) — from 

ardhacandra to unmanâ of the enunciation ( uccâra ) of HRÎM : it 

■ • * 

thus proceeds from the spatial, visual to the phonetic, oral. The adept 
is indeed now to meditate the four planes of vâc, from para to 
vaikharÿ together with the corresponding entities : pïtha, linga, etc. 
(si. 37-49). He musl eonceive the srïcakra as being the cosmos 
produced by the divine will (icchâ), a will that is eventually to become 
action (kriyâ) : it is lhen called mudrà “ because il rejoices (nmd) the 
universe and makes it flow (ra)“. si. 57-71 now describe ten mudrâs 


that are both ritual hand gestures and aspects of the deity correspon- 
ding to the nine parts of the srïcakra (and to its entirety). The mudrâs 
symbolise, or more accurately are actually stages ol the progression of 
the sadhaka from the outer world lo the godhead. 


IN I ROI JUCTION 


17 


Ollier méditations on the srïcakra are then prescribed, ail meant to 
hetp the adept to réalisé the metaphysical import of the diagram as the 
form the Goddess takes in her cosmic Creative and destructive play : il 
is this méditative réalisation ( bhâvanü) which will lead him lo 
ali on. 


ON J) r.ATALA 


MA V TRASA MK HT A (85 .S7 . > 


First are enumeraled the nine female regenls ot the nine parts of the 
srïcakra. the cakresvarïs, which the sâdhaka must assign (nvaset) to 
the nine centres of his subtle body, and then worship there (si. 1-13). 
The marUrasamketa which is, says Amrl (p. 117), the exposition of the 
secret meaning of the srïvidyâ , consists in giving it six différent 


“meanings* ( artha ) by means of allegorical, Symbol ica 1 interprela- 
liotis of ils constituent parts. These interprétations are complex and 
far-fetched, and I am not sure I hâve always understood them, in spite 
of the help l received from Pdt. Dviveda. 

Though this chapter is entirely based on the phonetic pattern of the 
srïvidvâ. neither the YH nor the DT here give its "extraction 
(uddhâra) : its syllabic composition. It is clear however that for the 
Y H and for Amrt the vidyâ is in the so-called hâdi form, namely that 
its fifteen syllables, grouped inlo tliree kütas , are : HA .S'.T KA LA 
HRÎM HA SA HA KA LA HRÏM, SA KA LA HRÏM : This form 

* * V 

differs from the one called kâdi whose tirst küia is KA h I LA HRIM. 
the tradition using it being called kâdimata (as opposed to liâditnata). 
The latter is the form of the vidyâ in the VMT/NSA. It is followed by 
Vidyânanda and Bhâskararâya. Sivfmanda, however, in the RjuVi, 
interprets the NSA in the hàdi way l0 . 

The First artha - bhàvürtha — {.il. 16-25) is based on the symbolical 
values of the syllables of the vidyâ. the three parts of which are 
described as resulting from the union (samghatta) of Siva and Sakti. 
from the play of their energies which manifest, sustain, vivitv. and 
ultimately dissolve the cosmos, a process the sâdhaka lias to 
expérience spiritual!) by a bhâvanü where the three kütas of the 
niant ra are fused with his kundalinï. T he power of the vidyâ also takes 
on here the form of the kâmakala (si. 21-25). a diagram whose 
symbolism is both Visual and phonie. 

The satnpradâyârtha, “ traditional meaning” (si 26-48) shows how 


10. There are other forms of tins vidyâ. of different syllables and length. Sec for 
instance the Tripuràtâpinï Upanisad. or the Vidyârnavatantra. 1 here is also a mülu 
fortn of the srïvidvâ, in three bîjas : AJMKLÏM SAl II (the presence ot .S Al II. the hîja 
of the goddess Para, may point to links bëtwecn tins tradition and the Trika). 
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the whole cosmic process is pervaded by the srTvidyâ, whose syl labiés 
are "expressive” (vâcaka) of i lie various aspects and levels of the 
cosmos. 

The nigarbhârtha . “inner meaning" {si, 48-51). is the essential 

JF 

oneness ot Siva, the guru and the sâdhaka who is to réalisé it by 
bhâvanâ, thanks to his dévotion [hhakti) and to the power of his guru' s 
gaze (nirîksana). 

The kaulikârîha (il. 51-68) is meant to bring about a réalisation by 
the adept of the essential unity of the cabra, the godhead, the viclvâ, 
the guru and his own self : the cosmic activity of the Goddess is 
described, and the sâdhaka is to réalisé and expérience by bhâvanâ thaï 
it is présent in lhe cabra , the vidyâ as well as in the body of the guru 
and in his own bodv. Liberation, here, is gained by identifying oneself 
vvith that cosmic process. 

Finally, the sarvarahasyârtha, the “most secret of ail ” (si. 69-72), is 
a process of bhâvanâ ; whereas the mahâtattvârtha (si 73-80) is the 
non-dual réalisation of the Absolute “in the flashing forth of tlie 
essence ol lhe divine play” ( divyakrïdôrasojjvale ). This art ha is meant 
for the heroic sâdhaka , follower of the kaulâcâra, who participâtes in 
the rituel meetings of the yoginTs (yogimmelarw). Though this practice 
seems to be largely symbolic, one sees here a very tantric aspect of the 
Tripurà System. 


ThIRD PA TA! A — PVJÂSAMKETA (204 SI.) 


This chapter is the longest : it accounts for more than ha If the YH. 
Nowhere dues it describe lhe Goddess, though she is to be visualised 
du ring the cuit which is made on the srtcakra , w il bout any material 
icon. Only lier theological or metaphysical traits, as the suprême deity. 
are given. 

CT 

The pfijâ described is the daily. domestic, obligatory one, the 
nityâpüjô though sonie occasional (naimittika) rites are prescribed 
as well as a few kâmya ones. Il is not described in ail its details, except 
for the nyâsa, and partly for lhe japa. two rites, one may note, meant 
to identify the officiating adept vvith the deity. In other words, this 
chapter is not a manual of ritual, a paddhati. The Y H and Amrl insist 
on the portions ot the cuit decmed more important because of their 
esoteric, metaphysical, import and because they can help the sâdhaka 
to dissolve his empirical consciousness into the godhead. In such a 
view, the cuit is seen more as a spiritual exercise ralher as a mere ritual 
worship. 

This may explain why the YH (irst mentions a “suprême” culi 
(parapüjâ) which is simply the perpétuai mental worship of the deity 
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(si. 4.7), with no rites. Il is a bhâvanâ by which the adepl réalisés his 
unity with the suprême Siva {par amas i vad va i ta bhâvanâ) . lt is the State 
of the fullness of the absolute 1 ( pürnâhambhâva ), the condition of the 
Goddess as the flashing forth of the suprême Consciousness. A 
parâparapüjâ is also menlioned {si. 7), consisting in seeing in ail the 
rites nothing but the contemplation of the suprême deity. 

si 8 to 199 describe the “outer” ( bâhya ) or “non -suprême" 
(apara) püjâ : the actual rites the devotee of Tripurü is to accomplish 
every day. These conform to the usual pattern of the tantric System of 
religious worship, whose dual ( i t somewhat contradictory) aim is to 
identify with the deity and to worship her. It includes the following 

items : 

— Construction of the seat (âsana) of the Goddess and oftering of a 
bail. This is where normal ly an antaryâga , “ inner sacrifice" or 
âtmapüjâ, ‘worship of the self , should takc place ; Amit men- 
tions it, not the YH ; 

removal of obstacles (vighnabheda), si 92-93 ; 

— worship of the Sun (süryapüjâ), si. 94-95 ; 

— construction the srïcakra on which the püjâ is to be done (si. 95- 
97); 

offering of the common arghya on a spécial diagram. Worship 
of the âsana and pïîha and the kalâs of lire, moon and sun 

(si. 98-100); 

préparation of the spécial arghya (visesarghya) and offering it to 
Bhairava and to the gurupankü (si. 103-104); 

— inner oblation : homa (si. 105-108). This is normally performed 

near the end of the püjâ ; 

srïcakrapüjà : worship of the Goddess and of her âvaranadevafa 
with sixleen upacâra. tantric ollerings, from the outer square to 
the centre of the diagram (si 109-161). This is the main part of 
the püjâ, where the Goddess and her retinue are worshipped. It 
ends with the offering of the “ lamp of Kula" ( kuiadîpa ); 

— japa, si. 169-188; 

“satisfaction" (tarpana) of the deities of the cakra (si 190); 
spécial püjas to be done on certain days to the Yogims of the 
cakra (si. 191-197); 

— taking of the leftover of the offerings (si. 198)) 

— final bail to Batuka and Ksetrapâla (.s7. 198). 

The following may be said about these rites : 


nyasa 

lt is the rite most completely prescribed and one ol the longest and 
most complex : 81 slokas are devoted to it. lt is indeed important 
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because il infuses into the body of the adept the powers of ihe deity : 
firsl lier different aspects (râpa), then the sncakra which is her cosmie 
body, then the srïvidyâ , her phonie form, then her âsuna , then several 
other deities of her retinue, or planes of the cosmos. Among thèse 
nyâsas is the rite of karasuddhi , purification of the hands (or 
sakalïkarana) which is very important since the divine power manipu- 
lated during the ri tuai is transmitted by the hands. Il transforms the 
body of the adept into a divine one, too. The purpose of ail these 
nyâsas is precisely to transform his body into a divyadëha , thus 
fulfilling the tant rie preeept : nâdevo devam arcayef . 

C onceming the spirit of this pûji 7, we may note thaï the homa 
prescribed here is to be done " in the fi re of désiré” (kâmâgnau) : this 
shows that the püjâ is essentially a mental, inner process, the actual 
oblation having to be esoterically inlerpreted by the officiant as the 
sacrifice ol the diversity of the world of the senses into the tire of 
divine consciousness : it is a méditative rallier than a ritual action. 

srïcakrapûjâ 

This is not a worship of the sncakra . but one offered on il to 

Tiïpurasundarï vvlio résides in ils centre, and to the âvaranadevata 

■ 

placed in concentric tiers around lier in the different parts of the 
diagram. Iront l lie outer square ( hhügrha ) to the inner trikona, Tripurâ 
herself being worshipped in the whole diagram since il is her cosmie 
form. 

We may note that in each of the constituent parts of the sncakra a 
Siddhi is worshipped who is both a deity and a supernatural, magical 
power. so that the worship in each cakra confers on the adept one of 
the eight 11 mahàsiddhi : anh ml, etc. Through the ritual the adept is not 
only identified with the deity worshipped, but also acquires .supernatu- 
ral powers : this is a characteristic aspect of (an trie ritual. 

We need not review here the different parts of the püjâ : they are 
shown on t he chart on p. 334. It may be more useful to underline ils 
dynamic development as a ritual process carrying t he worshipper from 
the outer, ordînary, world to the realm of the gods, a process during 
which lie acts out symbolically an inner transformation from his 
condition as a mere mortal to that oï jïvannmkii by fusion with the 
godhead. 3 he püjâ thus appears as an organised whole. Progressing 
along this structured ritual and spiritual pat h, the sâdhaka lirst pays 
bornage to the most external deities (in the bhügrha). He then raises 
his kwulahnï and is thus absorbed into the cosmie energy présent in 
his body (this, in the cakra of fourteen triangles). Then. as he 


1 1. The number ot' siddhis varies from l'our io six, eighl or leu. Sec DT, p. .100 and 
notes to the translation ol thaï passage. 
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concentrâtes on an inner subi le résonance (nâda), he raises again h is 
kundalinï and brîngs to a standstill liis prôna in his heart. He lhen 
réalisés his nature as consciousness. Having worshipped the deities 
who destrov t lie samsara, he then reaches the inner part ot the 

■r * 

srïcakra where still higher deities. destructive of the cosmos, surround 
the Goddess. He thus transcends the world. Having now attained lo 
the central bitulu, “ whose nature is that of the suprême hrahman ”, he 
worships IripurasundarT in the whole srïcakra (sitice she pervades it). 
This he does “in total freedom ”, that is, with the total liberty of one 

who has outsoared ail limitations. 

If we are to understand the full import of the pûjâ. we must, I 
believe, perceive it in this way - that is. as an organised and 
orientated sequence, with logical stages and more intense moments 
(those when the kundalinï is raised), a process that leads the 
worshipper front the outer cakra to the centre of the diagram, i.e. 
front the empirical everyday world to thaï of the deity, of the Goddess 
with whom he is eventually to be identified. and in whose cosmic play 
he fully participâtes. I his is how the sâdhaka has to perceive this cuit 
for it to be for him a total and fulfilling existential expérience of 
participation in the divine : a cohérent progress towards the Absolute 
effected by an identification with the cosmic play of the Goddess, and 
not a mere arbilrary succession of discrète ritual actions. 


japa 

The last part of the pûjâ is the japa, the recitation of the mantra of 
the Goddess, the srïvidvâ* a rite normally to be accomplished in the 
last part of the ritual worship. The japa prescribed here, however, is 
not real! y a recitation. Il is a complex spiritual and bodily exercise, 
associating the enuneialion (uccâra) of the vidyü with visualisations 
and with the ascent of kundalinï. In tact, the uccâra , as an upward 
movement of the phonie résonance of the vidyâ along the susumnâ 
from the tnülâdhâra to the dvâdasânia , is identified with the ascent ot 
the kundalinï. It is therefore a practice of lantric mantrayoga where 
the srïxidyâ is used as a mean to facilitate the fusion of the adept with 
the divine cosmic power of the Goddess. 

This japa is fourfold, being comprised of the following practices, ail 
of vvhich are not japa but hhâvana , méditative spiritual yogic 
practices : 

— japa of the three parts of the srïvidvâ (si. 169-173); 

— japa of the sixfold void — sünyasatkam — (si. 174-175); 

— japa of the five axasthâ (States of consciousness) ijâgrat. svapna, 
susupti. turya. turvâtïta (si. 176-180); 

japa of seven “equalisations” — visuva — (si. 181-193). 
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r I'he chart on p. 378 shows the pattern of the first of these japas. 
I hâve described il (following, in fact, B hâ s k ara raya* s Varivasyâraha- 
sya), in a paper pubiished in 1981 12 where I hâve also described, 
briclly. the other three ones, the précisé content and unfolding of 
which I am nol sure I hâve entirely grasped. We ma y remark, 
concerning these japas, that, though they are spiritual practices aiming 
at a mystical expérience, they always include an uccâra, that is. a 
conscious upward movement of prima which takes place in the 
s u. aminci . in the body of the practitioner. They are therefore bot h 
spiritual oi mental, and bodily practices. In the tantric world. the 
body is never negated : it is with it and thanks lo il thaï jïvanmukti is 
reached. To put il more simply, this japa follows the traditional 
concept ol yoga as a somato-psychic practice. 

binally, the third patala describes the last offerings of the püjü. It 
ends, too (.\7. 188-189), by promising the sâdhaka who has followed ail 
these deifying rites or practices (and who is, we may believe. if not 
liberated at least on the threshold of libération) not jïvanmukti , not 
libération, but thaï he will rapidly enter into possession of ail possible 
super natural powers. This may strike us as something of an anticli- 
max. But, on the one hand, is this ritual really meant to lead to 
libération, or does it not rather act out such liberating expérience? On 
the othei hand, in the tantric perspective, libération and power are 
inseparately linked. Liberation is gained in this world, by using means 
belonging to this world, in view, eventually, not of forsaking it. but of 
transcending and dominating it : this is tantric jïvanmukti. But then. 
f rom the earliest times. Indians hâve probably sought power over this 
world more often than libération from it. 


Je tiens a icmercier Gérard Colas pour 1 aide qui! ni a apportée 
dans la correction des épreuves de cet ouvrage. 


12. A. Padoux, « Un japa tantrique : Yoginîhrdaya 170-190 ». in M. Strickman. 
ecl.. Tan inc ami Taoist Studies in Honor of Rolf A . Stem, Bruxelles, Institut Beluc des 
Hautes Etudes Chinoises, 1981, vol. I. pp. J4M54. 


INTRODUCTION* 


Le Yoginïhrdaya (Yll), le « Cœur de la Yoginï », est. malgré sa 
relative brièveté, un des textes importants de l'hindouisme tantrique. 
Le commentaire d’Amrtânanda (ou Amrtânandanâtha) qui l'accom- 
pagne : la Dïpikà (DT), « la Lampe », c'est-à-dire l'exégèse, lui apporte 
le complément et les éclaircissements d'ordre rituel et doctrinal jugés 
nécessaires à sa compréhension. Texte et commentaire forment un 
ensemble d'autant plus digne d’intérêt qu'ils relèvent d'une tradition 
qui malgré son développement en Inde reste encore relativement peu 
connue en Occident. D'où l'idée de les traduire et de les présenter en 
français 1 . 

Le YH, œuvre où Bhairava, forme redoutable de Siva, transmet à la 
Déesse un enseignement ésotérique et des pratiques rituelles secrètes, 
relève du sivaïsme dans sa forme sâkta 2 , celle où la Déesse, l'Enervie 
divine. Sakti. est la divinité principale. La Déesse est ici Tripurasun- 
darï (ou Mahâtripurasumdarï), la « Belle des Trois Cités » (ou des 
trois Forteresses), c'est-à-dire des trois mondes constituant l'univers 3 . 
C"est une forme aimable de la Déesse et non pas redoutable, 
comme par exemple Durgâ ou Kàlï, encore que tout aspect inquiétant 
ne soit pas entièrement absent, comme on le verra, sinon chez 


* Les cléments d'une première rédaction de celle introduction avaient été rassemblés 
en 19H3 à Oxford, où j'avais pu travailler durant un trimestre au Wolfson College, grâce 
à une Visiling Fellowship du Spalding trust, institutions auxquelles je tiens a exprimer 
ici mes remerciements. Le texte définitif en a en outre été discuté, entre I OS 5 et 1988, 
avec Alexis Sanderson. dont les observations relatives notamment aux diverses 
traditions issues du Kula m ont été très utiles. 

J. La popularité de la Srividyà en Inde aujourd’hui fait qu i! ne manque pas d'études 
sur la question, mais elles sont rarement d'un réel intérêt. Le Pdt. Vrajvallabha Dviveda 
(V. D.), de P Université Sanskrite de Bénarès, dont il dirigea le Yoga-Tantra 
Department, a examiné le YH, comme d'autres textes de Srïvidyâ, dans plusieurs de ses 
ouvrages. C itons ici d'abord la longue introduction sanskrite de son édition du 
Nit\asodasikârnava (NSA : cf. plus bas, note 6). puis la préface de l'édition du Nil et la 
Ii)ï qu'il vient de publier (Delhi, 1988) et qui est utilisée pour cette traduction. On 
trouvera dans ce volume nombre de références à ses travaux. 

2. Sur la question des rapports sivaïsme/saktisme, voir plus loin, p. 56, note 99. Le 
problème du tantrisme, quant à lui. ne peut pas être abordé ici. J’en ai traite ailleurs. 

3. Ou éventuellement de toute autre triade en quoi peut être répartie la réalité. 
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Tripurasundarï elle-même, du moins chez les déi tés qui l'entourent : 
on peut expliquer cela par les liens de cette Déesse avec Bhairava, 
mais aussi el surtout (nous y reviendrons) par les relations entre la 
tradition de Tripurà et celle du Kula, issue elle-même, par les 
Bhairavâgama, du vieux fonds Kâpfilika. 

La tradition religieuse où Tripurasundarï est la déité principale est 
connue en général sous le nom de Srïvidya parce que, comme on le 
verra, le mülamantra de cette déesse est la snvidyâ 4 . Cette appellation 
me paraît toutefois d’un usage plus courant dans la période moderne 
et contemporaine qu'aux temps anciens. Dans les textes, elle est dite 
plutôt doctrine ou tradition de Tripurâ ( traipuradarsana , traipurasam- 
pradâya). On la nomme également Saubhàgyasarnpradàya, la srïvidyâ 
étant aussi appelée saublwgyavidyâ (c'est le cas dans la Dï) \ sauhhü- 
gya signifie beauté, grâce, bonheur, ce qui souligne un aspect 
caractéristique de cette tradition. 


Lu Yoginïurdaya et le Vamakhsvaratantra 

* 

Le Y H, œuvre en trois chapitres (pafala) est souvent considéré 
comme formant un tout avec un autre texte, en cinq chapitres, appelé 
soit Va m a kes va ra t an t r a (VT) — ou Vâmakesvarîmatatantra (VMT) 

soit Nityâsodasikârnava (NSA)’’, soit encore, à cause du nombre 

* * * * ' + * 

au moins théorique de ses stances, Catuhsalïsàslrà (C'SS), c’est-à-dire 
le 'Traité aux quatre cents [stances]'. L'appellation de VT se trouve, 
de fait, assez souvent appliquée à l’ensemble en huit chapitres formé 
par ces deux œuvres. C'est en ce sens que le Pdt. kaul Sastri écrivait 
dans l'introduction de son édition (parue en 1945 dans la Kashmir 
Sériés of Texls and Studies) du VMT (c'est-à-dire de ces cinq chapitres 
aux noms divers) que le VT est un texte en huit chapitres « of which 
the lirst five deal with the orner aspect of lhe worship of the Goddess 


4. Une vidyà, on le sait, est en principe le manira d'une divinité féminine. 

3. saubhâgya ou subhaga se trouve dans le nom de divers textes de cette tradition. 
Ainsi le Subhagodaya ou le Saubhàgyahrdayastotra de Sivànanda. le Saubhâgyasudho- 
daya d'Amrtânanda, le Sa u bhâeva ra l nâkara de Saceidânandanâtha, etc. 

(. est de celte appellation que je me servirai dans tout cet ouvrage pour désigner ce 
texte. NSA. en effet, n'est pas ambigu comme VT, ni inconnu comme les autres noms 
donnés au NSA. S'ajoute à cela le fait que V. D. se sert de cette appellation dans son 
édition de ce texte (Varanasi, I96H). qui est la meilleure de celles dont on dispose et à 
laquelle je renvoie toujours au cours de ce travail. 
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TripurasundarT. The last three, ireating of the inner side of the sanie, 
are collectively called YoginThrdaya ». 

L’idée que ces deux ouvrages ces huit chapitres forment, non 
une unité certes, mais un ensemble s’appuie sur un certain nombre 
d’éléments. Il y a d'abord la tradition qu’énonçait le Pdt kaul Sastri, 
fondée sans doute sur le fait que la Déesse, au début du Y H, 
s'adressant à Bhairuva, lui demande de l'instruire en disant : 

vâmakesxurQtanire smpm ajnütarthüh tvanekasa/j / 
lâms tan arîhân asesena vaktum arhasi bhàirava jj 

C e sérail donc « dans ce VT ». c’est-à-dire dans le même texte que le 
YH, que resteraient beaucoup de choses cachées et secrètes, que 
Bhairava devrait expliquer. Le YH serait ainsi la seconde partie de 
l'oeuvre : le complément plus ou moins ésotérique d'une première 
partie exotérique. 

Il peut apparaître en effet, quand on compare ces deux textes, qu'ils 
se complètent de cette manière. Le NSA est plus strictement rituel (et 
beaucoup plus « magique » dans son orientation) que le YH : il décrit 
des rites, dit comment tracer le srîcakra , donne Vuddhâra de la srïvidyâ 
et de divers mantras ainsi que le dhyâna de la Déesse, décrit des 
mudrü , prescrit des pratiques (parfois sexuelles) en soulignant toujours 
les pouvoirs surnaturels que l'adepte en obtiendra. Le YH par contre 
néglige les descriptions rituelles . Il ajoute à de brèves descriptions de 
cet ordre une dimension différente en leur donnant une interprétation 
métaphysique et surtout en en prescrivant l’approche par le moyen de 
la blulvanà ; de la pratique méditative, spirituelle. On pourrait donc 
assez légitimement considérer le YH comme une deuxième partie, un 
complément interprétatif métaphysique et ésotérique, du NSA. 

La continuité des deux textes ressort aussi du commentaire d'Arnrl 

■B 

qui. dans la DT. explique à plusieurs reprises la présence ou l'absence 
d'une prescription dans le YH par le fait que celle-ci ne se trouvait 
pas. ou se trouvait déjà, dans le NSA. Sans doute n’appelle-t-il ce 
dernier texte qu'une seule fois Vâmakesvarasâstra et plus de cent fois 
Catuhsatïsàstra, mais il se sert aussi une fois de l'adverbe dira, « ici » 
pour renvoyer à un passage du NSA. Dans le même sens encore, c'est 
un seul commentaire, le Setubandha (Se), que Bhâskararaya a 
consacré aux huit chapitres, qu’il traite comme un tout s . Mais il vivait 
vers 1700, donc plus près de nous que l’époque d'où datent 


7. Sauf pour les nyâsa , les impositions rituelles de mantras, qu’il décrit beaucoup plus 
complètement que le NSA. Le japa, dont ne traite pas le NSA, est dans le Yl I une 
pratique de méditation yogique extrêmement complexe: j’y reviens plus loin. 

8. Il précise que le YH est la deuxième moitié du tantra : nityâhrdayam ity état 
tantrottarârdhus 1 yj i oeinïhrda vas va samf'nfi. 
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probablement ces deux textes : il représente une forme tardive de la 
tradition. 

On peut aussi remarquer que le Y H est également connu sous le 
nom de Nityahrdaya (ou encore Sundarïhrdaya) : le Cœur, c'est-à-dire 
le secret, l'aspect intérieur, central, de la Belle {sundari) ou de la Nityà, 
! Éternelle, qui donne son nom au NSA. Pour ces deux textes. 
I ripurasundarî est Y admit va : la première et principale des seize 
Nityà 1 '. Enfin de nombreux manuscrits du YH le décrivent comme 
faisant partie du Y I ; vâmok es varafanfrân tcirgatam. ceci aussi bien 
dans le titre de 1 ouvrage que dans les colophons 111 et cela dans les mss 
les plus divers, du Népal au sud de l'Inde. On pourrait ajouter encore 
un argument tiré du texte lui-même : la qualité littéraire des deux 
ouvrages, généralement fort bonne, assez voisine et une certaine 
similitude de vocabulaire. 

Mais il y a aussi tics cléments et des considérations qui vont dans un 
autre sens et qui amènent à penser que ces deux textes, pour être 
voisins et même à plusieurs égards complémentaires, n'en forment pas 
moins deux œuvres distinctes et même, peut-on penser, de riales et 
d’origines géographiques différentes. C'est là le sentiment du Pdt. 
Y. Dviveda, qu il a exposé, avec de solides arguments dans son 
introduction du NSA et qu'il a redit de façon plus brève dans la 
préface de l'édition critique du Y H que nous utilisons ici 11 et je pense 
qu il a tout à fait raison. En effet, on peut d'abord observer que les 
développements métaphysiques du YH supposent l’existence du 
sncakra et de pratiques rituelles qu’il ne décrit guère mais qu'on 
trouve précisément dans le NSA. D’autre part, dans son commentaire 
de ce dernier texte (le VMT-vivarana). Jayaratha renvoie à plusieurs 
commentateurs antérieurs (avec qui il polémique), alors qu'Amrt 
affirme au début de la DT (p. 3, infra , p. 96) être le premier à expliquer 
le Y H. ( et te différence ne s expliquerait guère sans une différence de 
situation historique des deux œuvres. Amrl, de plus, ne cesse, dans la 
DT. de se référer au NSA alors que ni Sivânandu ni Vidyânanda ne 
renvoient au Y’ H quand ils commentent ce dernier texte et que 


*■), Il y a aussi le fait que le NSA et le YH sont parfois appelés tous deux 
( atuhsatïsâstra. I un étant le Pürva et I autre 1 l ltara-( SS, ce qui évidemment associe 
les deux textes (cl. 1 introduction de V. I). a I édition de 1963 du 't If). L expression dvc 
catuhmtyau. que Bhâskara attribue dans le Se (p. 8 de l’édition de l'Ànandàshram} a ta 
RjuVi. ne se trouve toutefois pas, semble-t-il, dans ce texte. Ce pourrait être là une 
formulation ultérieure, reflétant l’idée déjà établie de l'étroite parenté de ces deux textes. 

10. Ainsi celui reproduit à la fin du premier panda de l’édition de Gopinalfi Kaviraj. 
mais cela ne se trouve pas dans la plupart des mss utilisés par V. D. pour son édition, ici 
suivie. 

11. V. D. y discute une étude que j'avais publiée dans la revue Rtam. vol. XVI-XVU 
( 1 984-86} : il pense que je ne souligne pas assez ce qui sépare le YH du NSA. 
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Jayaratha ne le fait qu’à un seul endroit de son Vivarana, à propos des 
six art ha (importants dans le YH. mais absents du VMT). 

Enfin et surtout l’esprit de ces deux textes, ainsi que certains points 
de leur doctrine, diffèrent sensiblement. Le NSA fait une place 
considérable aux YoginT et à leur culte. Il souligne la nécessité de 

V identification corporelle avec la déité ( tripur Jk rtav igrah a h ) . Il décrit 
avec précision des rites où interviennent des pratiques sexuelles en 
mettant l'accent sur les pouvoirs surnaturels (notamment d’ordre 
érotique) qui en résultent. Il se situe par là dans une perspective 
d’érotisme et de ritualisme magiques, de culte de la puissance (en 
partie par des pratiques transgressives) qui est celle des anciens tantras 
sâkta : c'est le culte kaula des YoginT. Le YH, par contre, sans ignorer 
tout à fait de telles choses, les néglige et surtout les interprète sur le 
plan cosmique et métaphysique dans l'esprit du sivaïsme non dualiste. 
On est là dans un univers tout différent — plus ‘intellectuel’ en 
quelque sorte — , proche de celui du Trika d’Abhinavagupta et plus 
encore de celui de la Pratyabhijnà (dont on retrouve même parfois la 
terminologie 12 cf. plus loin, p. 45). Il existe aussi quelques 
différences de doctrine, ainsi le fait que le NSA ne mentionne que trois 
lihga (svayambhi 7, büna et itara ) alors que le Y H en a quatre (il y 
ajoute le paralinga ), ce qui est intéressant en ce que la théorie des 
quatre lihga correspond à une forme ultérieure, « brahmanisée ». des 
spéculations sivaïtes. Enfin, la forme de la srïvidyâ donnée dans le 
NSA est celle du Kâdimata : KA E / LA H R ÏAI , etc., alors que dans le 

Y H la srîvidiyâ a de toute évidence HA pour premier phonème : il se 
rattache donc au Hàdimata L \ Tout cela étant, il paraît légitime de 
conclure que si le NSA et le Y H sont sans aucun doute des textes 
proches et même apparentés, ils ne sont cependant pas les deux parties 
d'un même ouvrage, mais bien deux œuvres différentes, l'une (le YH) 
étant selon toute probabilité plus récente que l’autre. 

V. Dviveda pense que ces deux textes ont d'abord été connus 
comme différents tout en relevant de la même tradition, puis 
qu' ensuite — et notamment parce que le Y H se présentait dès son 
premier sloka comme ajoutant des enseignements complémentaires à 
ceux du VT c'est-à-dire du NSA — , il en est venu à être pris 
comme en formant la deuxième partie, point de vue qui fut 
notamment, quelques siècles plus tard, celui de Bhàskararàya et il 
me paraît bien probable qu'il en a en effet été ainsi. 


12. Cette différence entre le VMT NSA et te YH explique sans doute la différence de 
leurs sorts ultérieurs : le NSA ne paraît pas avoir eu lu popularité du YM. notamment 
dans le sud de l'Inde, ei n'a pas été, comme lui, repris à leur compte par les tenants de la 
Srïvidvâ védantisée moderne. 

13. Sur hàdimata et kàdimata, voir plus loin, pp. 69-70. 
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L'idée que ces deux textes ne forment pas une œuvre unique se 
trouve encore confortée par Sivânanda qui, dans les stances d'intro- 
duction à sa Rjuvimarsinï sur le NSA. décrit cet ouvrage comme 
formé de quatre cents sütra en cinq chapitres et se trouvant au milieu 
— ou dans — le VT : 

madhve süstrasya tasvâsti nit \ üsodasikürna vah 

sût rais va tassai air yuktah kaieid bhago rasâvahah 

Quel que soit le sens à donner à madhve, le NSA apparaît ici comme 
se trouvant dans (au milieu? au cœur?) du « Vàmakesvarasàstra », 
dont il formerait en quelque manière l'essentiel. Idée que confirme 
encore l Artharatnâvali de Vidyànaïida. Cela étant et madhve ne 
pouvent guère signifier 'au commencement', ne devrait-on pas penser 
que le NSA et le YH feraient partie tous deux d'un ensemble plus 
vaste qui serait — lui plutôt que ces deux textes seulement — le VT, 
ou, mieux, le Vàmakesvarasàstra ou Vûmakesvaràgama ? Il est de fait 
qu'on trouve dans diverses bibliothèques des mss d'autres ouvrages 
que ces deux-là. notamment des kavaca ou s toi r a de Tripurasundarî, 
ou des manuels de culte de la Déesse, qui se présentent comme 
rattachés au VT 14 . On a également l'impression, à lire le commentaire 
de Jayaratha sur le VM ’f NSA, où il fait plusieurs fois allusion aux 
maîtres anciens de ce système - asva darsanasva (pp. 48 et 125), 


14. Il ne faut pas accorder trop d'importance à ce type de rattachement d'un ouvrage 
peu connu à un autre plus prestigieux. Le fait est assez commun et souvent ne signifie 
pas grand chose. Beaucoup de textes relatifs à Tripurasundarî sont ainsi rattachés dans 
les mss au Rudrayâmala. texte aussi célèbre en contexte tantrique que mal connu. (Il en 
existe deux mauvaises éditions dont les textes sont sans rapport entre eux, ni avec 
le VMT et le YM, évidemment.) Notons cependant que le NSA. 4.15V (p. 252) renvoie 
au Rudrayâmala. mais ce tan Ira est un des soixante-quatre énumérés au premier 
chapitre du NSA. 

U y a à la Société Asiatique de Calcutta un ms (n u 5939) contenant les patala 51 et 55 
d'un Vâmakesvaratantra « dealing with topics like abhiseka, pürnabhiseka and 
fcstivùies in honor of Sakti and Visnu », selon les termes du catalogue, et qui semble 
être sans aucun rapport avec le NSA ou le YH. 

Le fonds Chandra Shum Shcrc de la Bodlcian Lihrarv d'Oxford contient deux mss 
(n°* 7593 et 7595) d'un Saubhâgyakavaca. décrit comme «complété as l'ound in the 33rd 
patata of the NSA forming part of the Vâmakesvaratantra ». Le colophon en est : iti 
.invâmakesvarafantre nityâsodaükânuivasaitbhâiiyakavacatp nâma trayastrimsah pa talith. 
I rois mss (n l,N 7594 à 7596) d'un texte du même nom, avec le même colophon, se 
trouvent à la (iovernincnt Oriental Manuscripl Library, à Madras, ainsi que deux mss 
(n' ,s 556 2 et 5569) d'un Ànandatantra, en vingt patala. dont le colophon du premier 
chapitre est : ai dvdirimsatkativisurne nitvâsodusikârnaw future hhavamâtimsamhitâvüm 

i 8 ■ . * -f i O ■ r ■ 

satasahasryânandataatre prathatmih patalah. D’autres exemples pourraient certainement 
être cités. 

Il y aurait donc, semble-t-il, un texte nommé NSA, ou un autre nommé VT, 
sensiblement plus long que les deux ouvrages que nous possédons actuellement sous ce 
nom. 
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qu'il s’agit d’une tradition dont le texte de base aurait été, semble-t-il, 
le VT (c’est-à-dire, en fait, le NSA), mais qui devait sans doute 
comporter aussi d’autres ouvrages ; tantras, commentaires, manuels 
de culte, etc. i)e cette tradition, un autre texte important, relié au 
premier en tant qu’il le complète sur le plan ésotérique, mais un peu 
plus tardif, aurait été le YH, tradition qui, à en juger notamment par 
ce qu’en dit Jayaratha, aurait, dans ses débuts, été surtout cachemi- 
rienne (ou du nord-ouest de l’(nde). On est certes là dans le domaine 
des hypothèses. II me semble cependant qu’une étude systématique des 
œuvres qui se présentent comme relevant du VT permettrait peut-être, 
malgré la disparition des textes auxquels se référait Jayaratha, 
d’arriver à quelque conclusion et notamment de parvenir à situer 
cette, hypothétique encore, tradition du VT par rapport à celle plus 
vaste de la Srividyà, ou de Tripurâ. 


La tradition dp Tripura (ou dk la Srividyà) 

Celle tradition reste elle-même encore largement à connaître. Il 
s'agit en effet d’une tradition de longue durée historique, allant du x c 
ou xi e siècle peut-être, jusqu’à nos jours, qui s’est étendue à tout le 
sous-continent indien, comportant un grand nombre d’œuvres dont 
certaines sont importantes et où existent des tendances différentes 
reflétant notamment l’évolution et les subdivisions des doctrines et 
pratiques tantriques au cours des âges. Or, bien que cette ampleur 
diverse et intéressante soit facilement perceptible, tout cela n’a été que 
peu étudié. On ne peut guère mentionner à cet égard, jusqu'à présent 
(1992), avec les travaux de V. Dviveda, que les pages que 
T. Goudriaan lui a consacrées dans son H indu l'an trie and Sàkta 
Literature (HTSL) ]5 , essentiellement dans le chapitre 3, qui examine 
les tantras de cette tradition, mais aussi dans le reste de l’ouvrage à 
propos notamment des compilations rituelles et des œuvres à caractère 
spéculatif (chapitres 9 et 10). Peut-être peut-on penser toutefois que la 
rubrique « Tantras of lhe Srïkula » sous laquelle T. Goudriaan range 


15. Wiesbaden : Olto Harrassowitz, 1981 (« A liistorv oflndian Literature ». vol. II. 
tasc. 2). On ne saurait trop souligner les mérites de ce travail de pionnier dont 
l'inventaire d’œuvres et ie résumé de textes souvent inédits ou inconnus sont très 
précieux. Certaines œuvres de Srividyà, notamment les saura, sont passés en revue par 
J. Gonda dans le fase. II. I. de ce traité : Médiéval Religions Literature in Sanskrit 
(Wiesbaden. 1977). Il faut ajouter les introductions sanskrites de V. D. au NSA, au 
Saklisangamatantra. vol. 2, sa préface du YH ainsi que diverses études dont certaines 
sont réunies dans Tantrayâtm (Varanasi : Ratna Publications, 1981). H faut citer enfin 
ie court mais lumineux survol des traditions sivaïles par Alexis Sanderson : « Saivism 
and the Tantric Traditions » in Sutherland & ai., The World' s Religions (London : 
Routledge, 1988), pp. 660-704. 
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les principaux textes de cette tradition introduit sans grande utilité une 
appellation nouvelle, même si celle-ci, opposant Srïkula à Kâlïkula, a 
le mérite de souligner l'importance du courant Kula dans le sivaïsme 
ainsi que le lien reliant à ce courant la tradition de I ripurâ 


16 


T. Goudriaan mentionne comme relevant du « Srïkula » une douzai- 
ne de tant ras, c’est-à-dire d’œuvres anonymes censément révélées, 
dont notamment le NSA et le YH 1 \ Il y ajoute plus loin des ouvrages 
de caractère spéculatif, parmi lesquels il faut citer ici notamment le 
Kâmakalâvilàsa (KKV). attribué à Punyananda (et commenté plus 
tard par Natanànandanàtha), que nous verrons cité plusieurs fois 
dans la Dï, ainsi que le vaste Tripurârahasya, « récit » à la fois 
mythique et spéculatif, de date incertaine (mais sans doute tardif) 18 , 
puis les ouvrages, œuvres originales ou commentaires, d’auteurs tels 
que Àmrtânanda, Sivânanda ou Vidyânanda (ie les cite alphabéti- 
quement) lM , ou. plus lard, Laksmïdhara 20 , Bhâskararàya ou Kâsïnâ- 
thabhatta, dont la production, souvent de qualité, fait l'attrait et 
I importance de celle tradition. Goudriaan mentionne enfin les 
compilations et manuels de rituel : les œuvres de cette sorte, très 
nombreuses, sont souvent sans grand intérêt, ne serait-ce que parce 
que le rituel et les spéculations (souvent élémentaires) qui raccompa- 
gnent ne varient guère. Méritent cependant d’être signalés, outre le 
Subhagodaya et la Subhagodayavâsanâ de Sivânanda et la Jnânadïpa- 
vi mai sim de Vidyânanda, la Lalitàrcanacandrikâ de Saccidànandanâ- 
tha, œuvre relativement ancienne (xii e -xm e s.?) 21 et surtout le Parasu- 
ramakalpasütra. Ce dernier ouvrage, où la Déesse est Lalitâ et dont 
1 auteur aurait été du Maharashtra, fut commenté par Umànandanâ- 
tha en 1745 ’’ dans le Nityotsava, puis par Râmesvara, en 1831. Ces 
textes montrent la vigueur conservée jusqu'à une époque récente par 


16, Te qu'on peut à proprement parler appeler Kâlïkula, d’ailleurs, ne me semble pas 
comprendre ce que t . Goudriaan range sous cette rubrique. Sa répartition en kâlïkula 
et Srïkula a toutefois été reprise par V. D. dans son introduction au Y 11 (p. 7). 

I /, Il cite le Tanirarâjatantra (ou kâdimata). le Tripuràmava, les Saktisangama, 
Vidyârnava, Anamlârnava, Ânanda, l’aramânanda, Sri. Kuloddisa et Gandharva 
tamias. Cette liste fi est pas exhaustive. Aux tantras il faudrait ajouter des Upanisads ; 
1 ripurâ. Tri p tira tapi nï et I ripuramahâ; ainsi que la Bhavanopanisad. Sans oublier les 
nombreux hymnes de louange a la Déesse Tri puni sundarï. dont le plus célèbre, est la 
Saundaryalaharï, traditionnellement attribuée à Sahkarâearya. ce qui est sans doute 
inexact, mais qui provient probablement du sud de l’Inde. 

IN. \ oi i Michel H Cl in. / ai doctrine xccrcfc de ia deesse Iripurâ (Tripurârahasya. 
Inàiiakhanda), Paris : Fayard, 1979. 

19. Voir plus loin, pp. 46 sq. 

-O. Auteur notamment d'un commentaire très connu de la Saundaryalaharï. 

21. Son auteur aurait etc le maître de Vidyânanda (auteur de l'Arlharatnàvali sur le 
NSA et de la Jnânadïpavimarsinï). 

22. Et non en 1775 comme l'indique Trivikrama ITrtha dans l’introduction de 
l'édition du Niyolsava de la Gaekwad Oriental Sériés. 
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la Srïvïdya. Celle-ci esî d'ailleurs toujours vivante en Inde, notamment 
au sud 22 où, adoptée par les Sankarâcàrya de KâncTpuram et de 
Smgeri. elle est devenue une forme courante du sivaïsnie non dualiste 
curieuse évolution d’ailleurs, si on considère la différence de 
position métaphysique entre le vedânta de Sankara et le samvhladvaya 
de tradition cachemirienne 24 . C omme on le verra. Ainrt, dans la DT, 
cite très fréquemment deux ouvrages qui paraissent traiter du culte de 
Tripurasundarï. la Samketapaddhati et le Svacchandasamgraha, qui 
seraient des traités rituels importants de cette tradition. L'Udayâkara- 
paddhati et la fripurasundarïkalpalatâ le seraient également 25 . Mais 
tant que nous ne connaîtrons ces œuvres que par des citations, il sera 
difficile de juger de leur intérêt véritable. 

Il va de soi qu'avec une pareille extension historique et géographi- 
que cette tradition a pris des aspects assez différents. Il est difficile 
d'apprécier, pour le moment, ses variantes géographiques, à supposer 
qu'il y en ait 20 . 

Pour ce qui est de l’histoire (dans la mesure où on peut parler 
d'histoire à propos d'une tradition encore mal connue), les deux textes 
qui semblent être les plus anciens et en être quelque manière les 
œuvres de base, sont le NSA et le YH. C es deux textes ne sont guère 
cités, à ma connaissance, avant l'époque de Jayaratha, qu'on place en 
général dans la deuxième moitié du \n e siècle. Sans doute Jayaratha se 
réfère-t-il, dans son commentaire du VMT, à plusieurs commentateurs 
qui l'avaient précédé, mais rien ne permet actuellement de dater ces 
derniers : ils peuvent ne pas lui avoir été très antérieurs 27 . 11 ne semble 
pas, d’autre part, que Tripurà ou Tripurasundarï soient parmi les plus 
anciens noms donnés à la Déesse 2H . L’iconographie, d’ailleurs peu 


23, Il suffit pour s'en assurer de voir, pur exemple, le nombre d'éditions et de 
commentaires de lu SaundaryalaharT, ou de manuels de culte de Tripurusundarï. 
d’ouvrages sur la SrTvidya ou le srïcakra qui paraissent aujourd'hui en Inde. 

24, Sur ce sujet \oir notamment Douglas Rentre} Brooks. The Secret of the l'hree 

f g 

Ciliés. Introduction to f/indu Sâkta Tantrism (University o! Chicago Press, 1 000}. 
]). R, Brooks avait consacré sa thèse de PhD (Harvard, 1987) à « The Srividyâ School 

I* - 

of Sâkta lanirism : A study of the tests & contes t s of the living tradition of South 
India ». travail non publié (et que je n'ai pas vu). 

25, Du moins est-ce I avis du Pdt. V. D., qui m'écrivait en avril 1984 : « Samketa- 
paddhatih. I îduyâkarapaddhatih TripurasundankatpalaHi ityâdyâh iripurasainpra- 


vasya visistagranthâs santi. Sur ces ouvrages, voir les notes, infra ad Di, pp. 4, 
17 et 283. V. D. donne, dans son introduction au Luptâgamasamgraha, vol. 2. une 
liste de vingt-sept œuvres relevant selon lui de la tradition rie Tripurà. 

On trouve dans I introduction de Gopinath Kaviraj à son Tâturik Sâhitya (Lucknow : 
I lindi Samiti. 1972 1 . pp. 34-5. une autre liste d’une vingtaine d œuvres qu'il considérait 

JF 

comme relevant de la Srïvidyà. 

26. Cf ci-dessous, pp. 42-46. 

27. ibuL, p. 47. 

28. Cf. par exemple Thomas B. Coburn, Devïmâhûtmya, the ( ’rystallhation of tiw 
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abondante, de Tripurasundarï ne paraît pas non plus donner de 
raisons d'en faire remonter le culte bien haut. Les plus anciennes 
représentations de cette forme de la Déesse semblent en effet être des 
images (notamment des bronzes) du sud de I Inde datant des époques 
Pàndya et Cola, donc des x e -xn e siècles 20 . Mais tout cela ne fournit 
pas de terminus u t/tto : un culte, une doctrine, peuvent précéder 
sensiblement tous les témoignages concrets survivants. Il n en reste 
pas moins fort possible que la tradition, pratique comme doctrinale, 
de Tripurâ ne soit apparue que vers le temps d'Abhinavagupta : au x L - 
xi e siècle, c’est-à-dire à un moment où s'était déjà produit, au 
Cachemire notamment, le processus de brahmanisation des vieux 
cultes tantriques (et, réciproquement, la tantrisation des milieux 
brahmanes) 30 . Il est donc vraisemblable qu'elle ail reflété dès ses 
débuts pareille situation, ce qui expliquerait l'absence dans le NSA et 
plus encore dans le Y H des formes « extrêmes » des pratiques 
tantriques, des rites sexuels notamment, sans pourtant que ces 
derniers en paraissent tout à tait absents. C est plus tard seulement 
que. le mouvement se poursuivant, on verra exclure et condamner ces 
sortes de pratiques, t est la une évolution qui se retrouve dans toutes 
les écoles tantriques, du moins au niveau des textes - le seul que nous 
puissions connaître. (Car qu’en lut-il de la « base sociale » du 
tantrisme et de révolution de celle-ci au cours des temps?) C es textes, 
donc, vont apparaître comme émanant de plus en plus des centres 
traditionnels de la culture brahmanique 31 . avec la « re-védisalion » 
que cela implique. Ceci, dans le cas de la tradition de Tripurâ, se voit 
nettement dans ses formes plus récentes. Ainsi avec Laksmïdhara 
(xv e -xvi e s.) et les auteurs qui l'ont suivi, dont l'œuvre est de plus en 
plus védantisée et marquée par un souci de pureté et de respectabilité, 
qui les éloigne sensiblement des spéculations et pratiques qui turent 
sans doute originairement celle du culte de la Déesse Tripurasundarï, 
dont l'esprit (à en juger par exemple par le NSA) devait être proche en 
certains au moins de ses aspects de celui de l'ancienne tradition du 
Kaila 32 . Laksmïdhara, en effet, introduit une distinction nouvelle en 


Goddess Tradition (Delhi : Motilal Banarsidass. 1980), notamment « part H, The 
Epilhets », pp. 89-208. 

29. Cf. ci-dcssous, p. 45. 

30. Voir l'étude d’A. Sandprson, « Purin and Power among the Brahmans of 
Kashmir », in The Categorv of the Per son, S. Lises et al., eds. (t ambridge L ni vcrsity 

Press, 1985). 

31. Sur ce point et sur la question plus générale de l’évolution historique probable du 
tantrisme, voir S. Gupta. D. J. Hoens & T. Goudriaan, If indu Tantrism (Leiden: 
Bri 11. 1979). part one, pp. 3-67. 

32. Sans doute l’esprit des ouvrages les plus anciens que nous connaissions de la 
tradition de tripurâ, qui sont, sembte-l-il. le VM 1 NSA et le Vil. n est-il pas celui tics 
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opposant une pratique « de droite » (daksimicâra), ou encore « tradi- 
tionnelle », « conventionnelle » (samayâcàra), c'est-à-dire admise et 
qu'il prône, à une pratique « de gauche » (vâma) ou du Kula ( kaula ), 
qui lui paraît condamnable, impure; alors qu'en fait le samayâcâta 
auquel se réfèrent le YH comme la DT (cf. YH, 3.71 ; DT, p. 258) est 
précisément le kaulàcàra que condamnent ces modernes puritains 33 . 

S’il est difficile, ou impossible, de dater la plupart des œuvres (et 
spécialement les tant ras) de cette tradition, on ne saurait guère non 
plus dire à quand celle-ci remonte. J'indiquais plus haut qu'on peut 
penser qu'elle n'est pas apparue dès la période la plus ancienne du 
tantrisme mais quand situer exactement cette période-là? On 
invoque habituellement, à propos des cultes tantriques, l'inscription 
de Gangdhar (datée 424-5 ap. J.-C.), qui montre l'existence à ce 
moment de divinités féminines de caractère tantrique. Pour les textes, 
il y a l'inscription de Sdok-Kak-Thom (1052 ap. J.-C.), qui fait 
remonter au temps de Jayavarman II (802-850) l'introduction au 
Cambodge des VTnàsikhà - 4 , Nayottara, Sammohana et Sirascheda 
tant ras. On pourrait invoquer encore d'autres faits ou indices. Sans 
entrer ici dans l'examen de ce problème complexe, disons pourtant 
qu'il est permis d'admettre que des cultes et des textes tantriques 
hindous existaient peut-être dès le V e siècle et que les tantras que nous 
connaissons remontent, disons, au vif ou vm e siècle de notre ère 35 . 


vieux cultes Kâpâlika. Mais du moins l’emploi et la consommation rituels d’alcool et 
d'ottrandes << non-végétariennes » y sont-ils expressément prévus, et les pratiques 
d’érotisme rituel sont très présentes dans le NSA. Un texte de la tradition Kaula, sans 
doute pas très ancien, le Cincinïrnatasàrasanuiecaya (ms. NAK. 1.767, saivatantra 412) 
contient un passage (fol. 17 à 2(1) que m’a communiqué A. Sanderson. relatif à un culte 
de Tripurâ qui se fait au cours de l'union sexuelle cl avec les sécrétions qui en résultent. 
Mais la nature un peu spéciale de ce culte est peut-être à attribuer davantage à la 
tradition de Ktibijkâ, ou à celle du Mata, rattachées au Kula, mais relativement plus 
anciennes et plus « tantriques » que celle de Tripurâ. qu’à celte dernière. 

33. Voir par exemple l'introduction et les commentaires de l’édition de la Saundarya- 
laharï (Adyar. 1 94S ) où le commentateur condamne énergiquement les « unwholcsome 
practices » et le « torrent ol lillh » de ce qui est en fait la véritable tradition de Tripurâ. 

Le PRKS et le NU, aussi bien que Bhàskararâya, brahmane observant pourtant, 
admettent des pratiques tantriques, notamment l’usage des paiïcàmakâra dans la pïtjà, 

34. Un texte de ce nom a été publié par T. Goudriaan : The Vmâsikhâi cintra, A 
Suivit Tantra of ihe Left C tarent (Delhi : Motilal Banarsidass, 1985), mais il paraît peu 
probable que ce court ouvrage, très largement magique, ait été le tantra qui. selon 
! inscription de Sdok-Kak- 1 hom. avait été utilisé pour le sacre de Jayavarman fl. 

35. Voir sur ce sujet les chapitres I et 2 de IITSI., cité ci-dessus p. 8, Il est d’autant 
plus difficile d'assigner une date aux débuts du tantrisme en l’absence de textes dates 
que I existence attestée de certaines pratiques rituelles ou magiques (la magie est aussi 
vieille que l'Inde, védique ou « autochtone >4 ne suffit pas à prouver l’existence du 
tantrisme, lequel suppose qu'une idéologie particulière organise et oriente ces pratiques 
(cf. Padoux. « A Survey of Tan trie llinduism for the Historian of Religions ». Historv 
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Or il ne semble pas, autant qu on en puisse juger, que les tantras 
sâktasaiva paraissant les plus anciens mentionnent la déesse Tripura- 
sundarï — ce qui rejoindrait le témoignage iconographique signalé 
plus haut (p. 32). Les ouvrages que nous pouvons rattacher à celte 
tradition ne sont pas non plus parmi ceux que cite Abhinavagupta 
dans son Tantrâloka (qu’on peut dater du début du XP siècle). 

Quant à sa situation (sinon à son point de départ et à son lieu 
d'origine, qui restent obscurs), la tradition de Tripurâ, je ie disais 
sans qu’on puisse préciser la façon dont clic est apparue est une 
tradition secondaire par rapport à celle du Kula, dont elle forme le 
düksinâmnâva , comme nous allons le voir. C'est, de tait, au Kula que 

+ # m 

se réfèrent toujours des textes tels que le YH comme à la doctrine 
(darsana) la plus haute, ou plutôt comme à la plus haute observance 
ou pratique (âcâra, prakriyâ) car il s'agit toujours là plus de traditions 
initiatiques, avec leurs maîtres et leurs pratiques rituelles, que de sectes 
à proprement parler, et encore moins d’écoles philosophiques. Dans 
les œuvres anciennes de la tradition de Tripurâ, l'observance du Kula 
apparaît toujours comme celle qui fait autorité, celle qu'il faut suivre 
pour pouvoir être libéré (cf. par exemple YH, 3.191, infra , p. 393). 
Mais ce Kula apparemment si important nous reste en réalité assez 
mystérieux. La connaissance n'en a que peu progressé depuis le tra- 
vail de pionnier que lui avait consacré P. C. Bagchi il y a quelque 
cinquante ans 36 . Si on a mis en doute beaucoup de ses certitudes, 
notamment quant à la datation des textes ou manuscrits, on n'a par 
contre guère pu les remplacer par d'autres qui soient vraiment solides. 
On reste là encore très largement dans le domaine des hypothèses. 
Tout récemment, pourtant, les recherches d'A. Sanderson, a Oxford, 
ont apporté des vues nouvelles, encore un peu conjecturales, mais 
étayées par la connaissance des textes et raisonnées : on commence 
ainsi à concevoir mieux comment les sectes ou les pratiques ont pu 
généralement évoluer. Les indications sur le Kula, qui suivent, 
reposent donc pour l’essentiel sur les travaux d'A. Sanderson r . 


of Religion, vol. 20. n° 4. May 1981, ou en liées « Tantrism » et « Il indu Tanlrism » 
in M. Eliadk, ed. The Encyclopédie t of Religions (New York : Macmillan, 1988). 
vol. 14). 11 faudrait pouvoir savoir aussi de quand datent les plus anciens des saivâgatna 

et des sam h i la du Pànçarütra. 

* 

36. P. C. Bagou. The Kaidujhünun irn uya and Sonie Minor Te.xts < >t the Sehool of 
Mütsyendranùtha (Calcutta. 1934) et id. . Sntdies in the Tantras, part I (Calcutta, 1939). 

37. En particulier son article « Saivism and the Tanlric Tradition » in 
S. Sutherland et a /.. The U ortd's Religions (l.ondon : Routledge, 1988). pp. 660-704. 
déjà cité ci-dessus, note 15. 
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On peut se reporter aussi à Mark S. G. I ) v < /kmvskl. The Canon a/ the Saivâganuis 
and the Kubjikü Tantras of the Western Kuala Tradition (Alhany. St NX Press, 1988. 
dont la documentation abondante repose sur renseignement d'A. Sanderson. 
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On peut dire, pour s'exprimer très brièvement, que le sivaïsme 
ancien, présent essentiellement, alors, sous la forme des traditions 
Pûsuputa et des Lâkula, devait se développer par la suite pour donner 
d'une part le sivaïsme saidd/uinlika , connu surtout par ses formes 
dualistes, et d’autre part les tantras de Bh a ira va, ou biiairavâgama, 
généralement non dualistes, où le culte de Svacchandabhairava devait 
tenir une place particulière, notamment dans la tradition caehemi- 
rienne. celle-ci étant essentiellement kâpâlika. Ses adeptes, en effet, 
ascètes renonçants, portaient un crâne humain ( kapâla ), les cultes se 
faisant très souvent la nuit, dans les lieux de crémation (x/misânu). 
avec des pratiques extrêmes où l'union sexuelle avec une partenaire 
(dfttî) jouait un rôle et où l'on utilisait rituellement l'alcool, la viande 
et diverses sécrétions corporelles : l’impureté, la transgression des 
normes, menait à la puissance, recherchée plus encore que la 
libération. Les divinités adorées dans ces cultes, souvent féminines, 
parfois thériomorphes, étaient le plus souvent redoutables, qu'il 
s'agisse de formes de Siva ou de la Déesse, ou encore de Yoginî. déités 
omniprésentes, animatrices du cosmos comme du corps humain. 
(Nous les retrouverons dans le YH et la Dï. ) Ces Yoginî étaient 
censées appartenir à des lignées (goira) ou à des familles ( kula ), 
notamment à celle des Huit Mères. « Brahmï et les autres»-™. 
L'ascète possédé par ces divinités, avec lesquelles il s’unissait par le 
culte et le yoga, acquérait tous les pouvoirs et la plus haute gnose. 

Ce serait à partir de ce fonds de pratiques et de croyances sivaïtes 
(ou plutôt sâkta : on peut être tenté de les dire sàktasaiva) que 
d'autres traditions se développèrent — notamment celles du Kula 
non sans contacts et interactions d'ailleurs avec les cultes vishnouïtes 
et même avec le Bouddhisme. Dans le domaine sàktasaiva, le 
mouvement Kula ou Kaula w semble avoir marqué une évolution des 


38. Cf. YH, 3,116-126, Dï. pp. 312 sq.. infra, p. 340. noie 243. 

39. On emploie en general indifféremment les deux termes kula et kauta : kidticàra se 
dit aussi bien que kaidànira, 11 faut toutefois noter que certains textes paraissent 
distinguer entre Kula et Kaula comme entre deux pratiques différentes, Ainsi Abhinava 
citant le Nisàcâra dans le l*T\ (p. 92) ou dans le TÀ, 13.300-30! : siddhemte vâmake 
lat ah thtkse mate kule kauk sadardhe h nia y e lundi (vol, 8. p. 181). 

A, Sanderson voit dans le Kula une tradition d'ascètes renonçants proches du \ieu\ 
fonds Kapâlika, tendance dont le Kaula serait une forme « réformée »>. faite davantage 
pour l'homme dans le monde. Voir sur ce point la note 1 10 de son étude « Purity and 
Power among the Brahmans of Kashmir » citée ci-dessus, note 30. V. D. pense que la 
différence n’est pas doctrinale mais de pratique. 1 a distinction, de fait, esi posée dans le 
TA à propos de la dïksa, ( er mines indications donnent à penser, aussi, que !c Kula 


36 


Y(HU\IHRDA YA 


pratiques kâpâlika et du culte des Yoginï, réservées jusque-là à des 
ascètes souvent peu conventionnels, vers des formes plus modérées et 
respectables, ouvertes aux grhastha , admissibles pour des membres des 
castes pures. Tout en conservant la terminologie du Kula (à quoi on 
les reconnaît, d'ailleurs) les mouvements qui se développèrent ainsi 
prirent désormais celle-ci dans un sens plus symbolique ou métaphysi- 
que. la possession {âvesa) par la divinité, notamment, devenant une 
fusion mystique de la conscience de l'adorateur en la Réalité divine 
transcendante et immanente à la fois. On retrouve, même dans une 
œuvre aussi « intellectualisée » que le YH et surtout que la DT. des 
traces des anciens cultes, de leur identification des fonctions ou 
éléments du corps aux Yoginï, etc., toute cette théologie visionnaire 
intériorisée étant toutefois prise dans un système métaphysique tiré de 
la Pratyabhijnà et du Trika 4fl . 

La tradition Railla apparaît ainsi comme formant le fonds commun 
auquel se rattachent des écoles diverses qui y ont puisé aussi bien une 
commune terminologie pour désigner les comportements {k au lac cira), 
les plans du divin ou ceux du cosmos ou du corps ( akula . kula. etc.) 41 , 
que des déi tés et des pratiques de culte ou de yoga (le culte des Yoginï 
et les rites sexuels, notamment). A cet égard le Kula se trouve avoir le 
double rôle de fonds commun interne, secret, initiatique 42 et de mode 
d’expression, d'élément fédérateur externe, apparent, des diverses 
traditions qu'il rassemble. Le Kula, en effet, s'est divisé (quand? 
comment? on ne sait pas) en quatre systèmes ou groupes, eux- 
mêmes parfois subdivisés, appelés âmnâya , « transmission ». rattachés 
chacun traditionnellement à l'un des quatre points cardinaux : est. 
nord, ouest et sud. ou qui du moins ont été désignés par référence à 
ces quatre directions de l'espace. 

La tradition orientale pürvümnâya, mais pürva s'entend aussi au 
sens de premier, originel — paraît sinon former effectivement le fonds 


serait plus ritualiste. plus proche des Kâpâlika: le Kaula étant plus ésolérisant. 
intériorisant les rites, plus « idéaliste » : ces deux façons de voir l'opposition 
Kula/Kaula ne sont pas inconciliables. 

40. Le Trika lui-même résulte d une évolution du culte Kâpâlika de Kâli. Cf. sur cc 
point l'étude d'A. Sanderson sur les écoles sivaïtes, citée ci-dessus, note 37. ainsi que. du 
même, « Manda la and Agamie Identity in the Trika of Kashmir ». in Padoux, dir.. 
Montras et diagrammes rituels dans l'hindouisme (Paris : CNRS, 1986). pp. 169-208. 

41. Voir, dans le VII et la Dï, des termes tels que : kulakurida/inï. kuladtpa, 
kuiandyikâ, etc. cf. Index. 

42. t ’omnie le dit le TA. 30, 34 : « Dans la fleur |l'essencc] csl l'odeur, dans le sésame, 
c'est l'huile, dans le corps. Pâme qui l'anime, dans l'eau, le nectar, dans les traités, le 
Kula ». C'est à cette même conception que renvoie la formule souvent citée résumant le 
comportement du brahmane tantrique cachemiri : « Intérieurement kaula, saiva devant 
les siens et. pour le monde, observant de la tradition védique » : antah kaulv hahih saiva 
fokâcâre tu vaiclikah (TÀV, vol. 3, pp. 27 et 278). 
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premier du Kula (car il est difficile d’identifier celui-ci avec certitude), 
du moins (à en juger par les textes dont nous disposons) être la 
transmission la plus proche de la tradition Kaula originaire 43 . On y 
adore Siva et la Déesse sous la forme de Kulesvara et Kulesvarï. 
entourés des huit Mères (Brahmî, etc. que nous retrouverons dans 
le Y H), elles-mêmes souvent associées aux huit Bhairava. On y révère 

■r 

quatre Siddha, êtres parfaits, « régents des cycles cosmiques » (Yuga- 
nâtha), régnant aussi sur un des quatres grands pïtha (Uddiyâna, 
Jâlandhara, Pürnagiri, Kamarüpa) 44 et douze « Fils de roi » ( Ràjapu- 
tra). descendants spirituels de Macchanda Matsyendranâtha, dont six 
ont Y adhik ara et sont à ce litre propagateurs en ce monde de la 
tradition du Kula. Celle-ci se caractérisait en particulier par des 
lignées initiatiques de maîtres, réparties en familles spirituelles ayant 
chacune ses appellations (ovaiii) 4 -\ ses lieux sacrés {pïtha), ses signes 
de reconnaissance imudra). « maisons » ( ghara ), villages {pal U) et 
systèmes de cakra (chumma : ou sont-ce des gestes secrets?) et ou la 
pratique (samaya, acara). comportant notamment des rites sexuels, 
était sans doute essentielle — même si pour les plus avancés des 
adeptes tous les rites, règles et observances devaient être aban- 
donnés 4< *. Caractéristiques aurait également été le rôle des yoginï ou 
dütï {« messagères »). partenaires féminines des rites sexuels, intermé- 
diaires nécessaires de l'union avec la divinité ou de la fusion en 
l’énergie 47 . 

C'est surtout à partir de celle tradition que s'est développé le Trika, 
celui des anciens tantras d'abord, puis plus lard (en y incluant des 
éléments tirés du Spanda-Pratyabhijnà et du K rama) celui d'Abhina- 
vagupta qui fut, on le sait, initié au Kula par son maître Sambhunâ- 
tha 4s . Le Trika ne semble pas avoir beaucoup ajouté au Kula ancien, 
mais il en a renforcé l'aspect mystique, développé la métaphysique et. 
chose importante, il a achevé de le rendre acceptable aux Brahmanes 
du Cachemire (ou d'ailleurs). 

L 'utTaràmnâya. la Transmission du Nord, où la forme la plus haute 


43. Cf. A. Sanderson, op, cit„ ci-dessus, note 37. 

44. Sur les quatre pïfha, cf. YH, 1.41-43. infra, pp. 139 sq., notes. 

45. [ .es noms des maîtres ou disciples de chacune des six « familles » < samtana. ovalli) 
ont ainsi des terminaisons différentes : °boiîhi , “ânancia, etc. 

46. Cet abandon des observances est donne par Abhinava dans le LÀ comme une 
règle, mais sans doute n'csi-ce pas vrai de tout te Kula car le LÀ s'adresse à des initiés 
grhastha bien plus qu’à des ascètes et notamment pas à des naisthika. 

47. Cela se voit par exemple élans le Chapitre 29 du I A, qui décrit des pratiques du 
K ula. 

48. Abhinava (TÂ, 1.7. vol. I. p. 25) invoque Macchanda. ce qui semble être une 
variante de Matsyendra(nâtha), qui révéla au monde, dit Jayaralha {ait foc.), tout 
renseignement du Kula : sakakik uiasnstràvatorak ah. 
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(et effrayante) de la divinité est Guhyakâlï, est représenté essentielle- 
ment, d'abord, par le Mata, fort mal connu (sinon par ceux qui 
comme A. Sanderson ont étudié le Jayadrathayàmalatantra et le 
Cmcinïmatasârasamuccaya). 11 l'est aussi par le système Krama, 
caractérisé par un panthéon et un culte organisés en séquences 
tri ad iq ues. pentadiques ou autres, qu'il s'agisse du cycle des KalT, des 
phases cosmiques, etc. Nous verrons dans le VH et la DT (au premier 
pataki , notamment) des systèmes de triades qui relèvent de l'idéologie 
du Krama. Celui-ci, de fait, a eu un développement ultérieur 
important, en particulier dans le sud de l'Inde, avec, par exemple, 
Mahesvarânanda (auteur de la Mahârthamanjarî et du Pari ma la sur 

JP “ 

ce même texte) qui fut le puramaguru de Sivànunda et qu'Amrt cite 
souvent dans la DT. 

La Transmission Occidentale {pascimâmnüya) a pour déilé princi- 
pale Kubjikâ. la Déesse bossue ou courbée. Le texte de base en est le 
Kubjikamatatantra. C’ est une tradition sâkta. Elle semble être encore 
vivante au Népal 40 . 

Reste enfin le daksinânmâva, la Transmission Méridionale, où la 

m * 

Déesse est Kâmesvarî (avec kàmesvara). déesse de l'amour, ou encore 
TripurasundarT (avec Bhairava), appelée d'ailleurs aussi Kâmesvarî. 
comme nous le verrons (YH. 1.52-55) et qui a pour symbole, ou plutôt 
comme forme diagrammatique. le srîcakra , avec pour mülamcwtra la 
snvidyâ ou saubhügyavidyâ. ("est la tradition que nous avons déjà 
décrite, celle dont relève le YH. 

On peut résumer cette répartition des traditions du Kula. en 
s'appuyant pour cela sur le (’incinimatasàrasamuccaya, dans le 
tableau que voici : 


Directions : est pur va 

nord ut tara 

ouest pas ci ma 

sud daksina 

+ r 

Divinités : Kutesvarï 

Kiilika, les douze 
KàlT 

Kubjikâ 

Kâmesvarî, Tripuntsunda i ï 


D'autres textes donnent une répartition un peu différente, notam- 
ment le Parâtantra, souvent cité, qui compte six directions (en 
incluant zénith et nadir) et qui rattache les cimnâya sivaïtes aux cinq 
« bouches » {vaktra) de Siva : Tatpurusa, etc. On a alors : 


4 e ). Le Kubjikamata a été étudié 
terman. Cf. J. A. Soioterman. 


en particulier par T. Goudriaan et .1. 
The Satsâhiisrusamhihî, ehapters 1-5 


A. Scho- 
( Leiden : 


E. J. Brill. 1982) cl I . Goudriaan & J. A. Schoterman, 
KiduUkâmnâya Version, erilica I édition (Leiden: E. J. Brill, 


The Kubjik âmatatantru, 
1988), 
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Directions : 

Est 

Sud 

Ouest 

Nord 

Zénith 

Nadir 

Bouches de 
Si va : 
âmnâya : 
Divinité : 

Tat pur usa 
pürva 
P urnes va ri 

A g ho ta 
daksina 

■i m 

Nisesvarî 

Sadyojâta 
pa.kima 
K ubjikâ 

Vâmadeva 
ut tara 
Kâlî, 

Guhyakâlï 

Tsâna 
ûrdh va 
i ripurasun- 
dari 

I radilion 
bouddhique 

VüjrayoginT 

ta* 


I.n tradition de Tripurâ elle-même a parfois adopté la répartition en 
cinq âmnâya en se considérant comme formant Yürdhvâmnâva, 
supérieur aux quatre autres et les englobant. On trouve cela 
notamment dans le KT 5n . D'une façon assez générale, d'ailleurs, les 
textes tendent a privilégier leur propre tradition soit en lui donnant la 
place la plus haute (pürva ou ut tara), soit en envisageant les autres de 
son point de vue : on verra un exemple ici (DT, pp. 120-121) où Amrt 
cite le Sa u bh âgyas u bhoda \ a — les quatre âmnâya jouant dans ce cas- 
la un rôle particulier à l'intérieur du système de Tripurâ 51 . 

Comme nous l’avons indiqué au passage, aucun des âmnâya ne 
constitue un ensemble homogène : il se subdivise en lianées. traditions 
ou écoles diltérentes. rattachables à divers maîtres spirituels, humains 
ou mythiques 52 . Le daksinâmnâya . plus tardif semble-t-il que les 
autres, ne nous paraît pas compter à proprement parler de division, 
du moins pour la période que nous considérons ici. Il s’est cependant 
diversifié au cours des temps, ne serait-ce que parce qu'il y a diverses 
formes de la déesse Tripurâ ’' 3 et que celle-ci a des liens avec d'autres 


50. KT, ullâsa 3 et 4, consacrés aussi au mantra de cet âmnâya , le prüsâdapara- (ou 
parâprâsâda)-mantra, dont les formes scmt HSA i MU ci SH A l MH. le fait qu’on ait là 
Jeux variantes de S Al H. le hrdayamùnfra, mülamantra de lu déesse Para, est un signe 
des liens qui ont dû exister entre les traditions de fripurâ et le Trika, notamment sous 
sa forme ekavîra exposée dans le PTV (texte d'Amrt cité dans la Dïl. Cf. plus loin, 
note 1 39. 

51. Il existe d’autres divisions des textes tantriques, plus larges que celles des âmnâya 

du Kuta. Ainsi celle, ancienne et générale, en « courants » (.s rota s) on dit aussi 

mârga. voie qui sont généralement au nombre de trois : daksina, vàma et siddhânta 
ou madhyama, correspondant à trois formes de Sivu : Bhairava. Tumhuru et Sadâsiva. 
Il est à noter qu’un YTI (mais esl-ce le nôtre?, cf. plus bas. pp. 41-42) est placé par le 
Picumata du Brahmayâmala dans le daksina (ou bhairavai-srotas. 

-J ■ + 

52. foute tradition, dans les systèmes tantriques, qui sont censément révélés, 
remonte à une divinité, i a lignée spirituelle des maîtres est, de ce fait, formée d'une 
triple succession marquant cette « descente » initiatique de Dieu à l’homme. ( e triple 
flot ou courant (ogha/augha ) de succession des maîtres ( gurupank ii guruparamparâ) va 
des maîtres « divins ». aux « parfaits ». puis aux « humains » : di vyasiddh amât lavait g ha. 
Cf. plus bas, pp. 47-48. 

53. Ainsi Bàlâ. ou Tripurâbhairavî. dont traite notamment le Jnànârnavatanira, 
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formes de la Déesse (Durgà, SarasvatT ou les trois déesses. Para, etc., 
du Trika, par exemple), formes avec lesquelles elle semble parfois se 
confondre. L'histoire de cette tradition jusqu'aux temps modernes, 
comme celle de ses rapports avec d’autres traditions (le Trika, en 
particulier) restent encore à laire ?4 . On noiera toutefois que Sivanan- 
da, dans sa RjuVi sur le NSA (4, 18-19, p. 218), dit, à propos de la 
succession des maîtres (paramparâ), que deux lignées traditionnelles de 
transmission de la svîvidyâ avaient existé : celles de Lopâmudra et de 
Kâmarâja 55 , une des vi'dyâ étant plus puissante que l’autre. De son 
temps, seule subsistait, selon lui, celle de Lopâmudra, ce qui est 
douteux car ces deux transmissions correspondent à une autre 
division : celle en hâdimata et küdimata (ce qui se réfère à deux formes 
de la srïvidva), division qui existait alors, qu’attestent nombre de 
textes et qu'on retrouve jusqu’à nos jours (j y reviens plus loin, p. 69k 
Deux textes, enfin, le Jnânarnavatantra (ch. 12) et la Tripurâtapini- 
Upanisad (1 27-28) donnent douze formes différentes de la irîvidya , 
ayant de treize à vingt-deux phonèmes, qu ils rattachent chacune a un 
sage mythique différent : Manu. Candra, etc., mais ces deux textes 
sont, selon toute probabilité, postérieurs au Y H comme à Amrt. Us 
doivent donc relléter une tradition plus récente 56 . 


La situation du Yoginiiirdaya 

Placé dans le milieu tantrique sàktasaiva et dans l’ensemble de 
textes qu'on vient de voir brièvement, relevant du Kula, comment le 
YH se situe-t-il plus précisément du point de vue historique cl 

géographique ? 


Date 


Comme si souvent en Inde, nous ne disposons pas d’éléments 
permettant une datation tant soit peu précise. Seule une chronologie 
relative est possible, et encore reste-t-elle très approximative. 


54. Le sujet est étudié par A. Sanderson. 

55. i ha vidyûvûtn samlünadvuyai» usîi kütniU’üjüsoifUttno iopàinudfüsaiyitüiui ni. 

Natanânanda mentionne aussi ces deux traditions dans son commentaire du KKV. 

56. Gopinath Kaviraj y fait écho dans l'introduction de la 2 L ' édition (1963) du YH, 
mais sans en indiquer le caractère sans douté relativement tardif. 

Une Svacchandapaddhati (ms. HS 137 du Saraswati Bhavan de Bénarès) cile douze 
formes de la srmelyâ (information donnée par Madhu KJianna dans sa thèse citée plus 
bas, note 1 19). Le Vidyârnavatàntra. chapitre 7, donnerait vingt-quatre formes diffé- 
rentes de celle vidvâ. 
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On n'a trouvé jusqu'à présent, à ma connaissance, aucun manuscrit 
ancien de notre texte, non plus, semble-t-il, que du NSA, qu’on peut 
toutefois considérer (ef. ci-dessus, pp. 26-27) comme lui étant quelque 
peu antérieur. Mais de quand date le NSA? Tout comme le VU, il 
n’est pas cité par Abhinavagupta dans le TÀ et on ne sait pas quand 
vivaient les commentateurs antérieurs que Jayaratha cite ou réfute 
dans son Vivarana sur le VMT 57 , Au demeurant, les références de 
Jayaratha à des œuvres antérieures concernent la doctrine (darsana) 
du V f plutôt que le texte lui-même, et en tout cas pas le YH. Vers la 
fin du Vivarana, toutefois (pp. 136 et 138), à propos des six artha 5H , 
Jayaratha cite quatre lignes qu’on trouve aux si. 11, 15. 16, 26 et 48 du 
2' patata du YH, mais sans en mentionner la source. Ce pourrait être 
là la plus ancienne mention de notre texte 59 . 

Par contre, ni le NSA ni le YH ne figurent parmi les soixante-quatre 
Bhairavatantras qu’énumère Jayaratha selon la Snkanlhî dans son 
commentaire du TA. I. 18 60 . Comme d'autre part Amrt dit au début 
de la DT (p. 3, infra, p. 96) qui! est le premier à expliquer le Y H et, 
de fait, s'il y cite de nombreux textes et auteurs, jamais il ne se réfère à 
un commentateur précédent , il est possible que cet ouvrage ne lui 
soit pas très antérieur. C 'est en ce sens que je disais plus haut qu'il 
pourrait tort bien être à peu près contemporain d’ Abhinavagupta, 
c'est-à-dire remonter au x e -\P siècle. 11 n’est d'ailleurs pas impossible 
qu'il soit un peu plus récent. On ne peut guère, dans l’état actuel de 
nos connaissances, être plus précis 61 . 


57. Cf. notes 63 ei 64. ci-dessous. 

58. Leur exposé forme l’essentiel du 2 e pataia du YH. dont il occupe les il. 17 à KO. 
Voir plus loin, pp. 65-69. 

59. Ces lignes, citées hors contexte et sans renvoi explicite au ’i II (du moins dans 
l'édition KSTS du VMT) sont incluses dans deux citations, de deux puis de quatre sfoka 
et demi, les lignes qui les accompagnent ne se trouvant pas dans le VH tel que nous le 
connaissons. 

V. D. (NSA. introd., p. 12) en conclut que ce n'est pas au YH mais à un autre 
ouvrage que J se référait. Conclusion peut-être trop négative, car J pouvait fort bien 
disposer d’une version du YH différente de lu nôtre. Ou peut-ctre le texte de l’oeuvre 
n’a-t-il pas été lixé définitivement dès le début ? Au demeurant, est-il assuré que les 
lignes en question ne figurent dans aucun des manuscrits actuellement existants du YH, 
qui sont très nombreux et dont certains contiennent d'appréciables variantes par 
rapport à la « vulgate » le plus souvent reproduite? 

60. On ne le trouve pas non plus dans la liste des tant ras des quatre srotas de ce 
même texte tel qu'il est cité dans le Nilyâdîsamgrahâbhidhânapaddhati (Bodleian 
Library, ms. Stein Or. D. 43). ni dans la liste encore plus complète du canon saiva 
ésotérique donnée dans le Jayadrathayâmala. (Information que me donne A. Snn- 
derson. qui a étudié ces deux textes). 

61. Il peut être intéressant de noter qu'un ms népalais du Picumala-Brahmayâmala 
(NAK, n° 3/370, saivatantra 129, fol. 199b-2(H)a). daté Nepal-samvat 173. c'est-à-dire 
1051-1052 de notre ère. cite dans son chapitre 39 (si. 40) un YH parmi les tantras du 
Vidyâpilhà, qui! range dans le Daksinasrotas (renseignement que ie dots à 
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Région d'originh — Expansion géographiqit 


Là aussi les informations précises font défaut. Bien des indices 
semblent suggérer à première vue, comme région d'origine du YH, le 
nord-ouest de l'Inde et spécialement le Cachemire. Le principal 
élément a invoquer en ce sens ne concerne d'ailleurs pas le YH lui- 
même. mais l'ensemble religieux auquel i! appartient : la tradition de 
Fripurâ et surtout ce qui touche au VT. Jayaratha, en effet, qui lui- 
même était cachemiri, dans son Vivarana sur le VMT, en mentionnant 
les commentateurs antérieurs de ce texte ou les auteurs de cette école, 
précise que deux d'entre eux, Tsvarasiva et Kalyânavarman. avaient 
Tait apparaître, ou avaient apporté cette doctrine au Cachemire 62 . 
Isvarasiva aurait été un maître d une particulière importance 
(halavatva) 63 . notamment en ce qu'il aurait fait connaître au Cache- 
mire le Rasamahodadhi, ouvrage aujourd’hui perdu que J. cite 
plusieurs fois, en particulier à propos du tracé du srïcakra et du 
prastâra servant a « extraire » les vhlyà de diverses divinités du cakra. 
Un autre maître que nomme J. et dont l’enseignement s'était transmis 
jusqu'à lui de maître à disciple répondait au nom très cacliemirien de 
Visvavarta 64 . Sivânanda, de son côté, originaire du pays Cola 


I . (ioudriuan). Le Picumata lui-même est cite plusieurs fois par Abhinava dans le TÂ. 
Mais rien ne prouve que ce YI! soit le même que celui que nous avons aujourd'hui. 

Ce ms du Brahmayâmala esi examiné par P. C. Bagchi dans ses Studies in the 
Tant ras, pari /, pp. 102 sq. On y trouvera, pp. 104-5, la lisie des tantras cités, dont le 
Yll. Cet intéressant ms. lait partie de ceux qu’étudie T. Goudriaan, à Utrecht : ii en 
donne un aperçu dans son fITSL, pp, 41-44. 

A. Sandorsoii me fait observer, d'autre part, que le si I. 56 du Y H {svàtmabhittau 
vimisya prakâsümarsane vadü karoti , etc.), sur lequel je reviens p, 44. pourrait bien 
avoir etc inspiré par le deuxième sütra du PH de ksemarâja : sveccltavâ svabhittau 
vis vam lounilayati. prakasâmarsanc. . . kitvoti étant une glose de uniriïtuvuti et cidatnia 
pouvant correspondre à xvu de svabhittau puisque dans le PH ce terme se réfère à la 
Conscience, ci ri In du premier sütra. S'û en était effectivement ainsi, le YH serait 

posiérieui à Ksemarâja. ce qui le placerait au plus tôt dans la deuxième moitié du 
XI 1 ' siècle. 

62. vastuto hi usya durs anus va a ad cvâcdryadvayam kamûresu avatârakani (VMT. 
p. 4 K). 

65. Il aurait été abbé du monastère de Süra snsünnnathâdhipatih (/</., p. 48), fondé 
au temps du roi Avamivarman (855-885). Mais, malgré ce qu'a écrit K. C. Pandia 
{Abhinavagupta. p. 578), il n'est pas du tout certain qu’il ait vécu lui-même au i\ c siècle. 

I n autre maître mentionné par J. est Sankararàsi. dont Kalyânavarman suivrait la 
doctrine, alors que J. (comme Visvâvarla) suivait celle d’Tsvarasiva. 

t>4. ftiias snvisvâyarta nuikhcnaivü îaksyutc yat tad eva idant usinât par vuniani 
s isyapra t isisyak ramena sarvesüm api prâptam ( ibid .. p. 49) et: kusnure.su srinuin 
visvûvarta eva asyu darsanasya sâksüt pravartayita {ibid.. p. 125). On peut se demander 
si ce Visvâvarla est le même que celui qui, selon Ksemarâja. a mis en ordre les stances 
de la Sivastotràvali d’Utpaladeva. 
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sud , invoque dans la RjuVi. pour justifier Yuddhâra particulier de 
la snvidyd, le fait que la tradition en était née au Cachemire, ou en 
provenait : sampradâyasya kasmïrodhhütatvài (NSA, p. 1 14). 

Sur la base de ces mêmes citations, toutefois, V. Dviveda (V.D.) 
(NSA, introduction, p. 9 et Tcmtrayâtrà , pp. 68 sq.) conclut que le 
Traipuradarsana n'était pas né au Cachemire, mais que, né ailleurs, il 
y avait été apporté et y aurait été répandu et développé par les deux 
maîtres cités par J. L'expression que celui-ci emploie à leur propos : 
kasmïresu avatârâkam , lui semble en effet s'appliquer mieux à la 
propagation d’une tradition déjà existante qu'à sa naissance même. Il 
suggère alors que cette tradition est originaire de l'Uddiyàna (ou 
Odyàna), identifié par Tucci avec le Swat région suffisamment 
proche du Cachemire pour que J. et Sivânanda n’aient pas cru utile de 
la mentionner (région, en outre, d'où paraît provenir le K rama qui ne 
lut pas sans liens ensuite avec la Srïvidyâ). D'Uddiyàna, cette dernière 
serait venue au Cachemire et s'y serait développée pour se répandre 
ensuite dans le reste de l'Inde. L'importance qu'a ici l'Odyana, pensait 
V. D., ressort de la place éminente que cette tradition accorde au pîtha 
de ce nom, notamment dans le srïcakra f ’ 5 . Depuis lors, toutefois, 
V. D., dans l'introduction de son édition du YH (p. 13) parue en 
1988, ne mentionne pas le Swat, mais indique qu'à son avis l’Inde 
centrale (le Gujerat et le Madhyapradesh actuels, précise-t-il) serait le 
lieu d'origine du Tripuradarsana, d'où il serait allé au Cachemire, puis 
de là vers le sud 66 . 

Aucune de ces hypothèses n'est inadmissible, dans l'ignorance où 
nous sommes de ce qui a pu réellement se passer en ces temps 
lointains. Elles restent cependant toutes à confirmer. Elles ne mettent 
d'ailleurs pas en cause l'importance du Cachemire, qui semble bien 
être la première région où la tradition de Tripurâ s'est épanouie, s’est 
vue socialement et doctrinalement reconnue, même si elle a sans doute 
très tôt fleuri ailleurs. Le nombre d’auteurs soit du Cachemire, soit qui 


65. Où ce pîtha est le plus haut des quatre quoique nommé en dernier. Dans les 
énumérations (YH. 1.41 ou 3.32-40), le premier cité est le Kâinarüpa pîtha, lieu 
mythique d'origine de la tradition du K. nia. qui se trouve ainsi mise en place d’honneur. 
Mais l'énergie, la divinité, le lin g a ou le cakra corporel, associés à l'Odyânapüha par le 
Y H est. dans de telles séries, le plus haut de chacune. 

Sur les pîtha , leurs « régents » et la succession initiatique des maîtres, voir infra , 
pp. 306-307, note. 

66. V. D. s’appuie sur le l'ait qu'un des maîtres de la tradition de Tripurâ. 
Dïpakanàtha. aurait vécu au Malwa sur ce point, voir plus loin, pp. 47-48. Une 
raison de plus de considérer le centre de l’Inde comme la région d’où rayonna le 
si vais me dualiste et non dualiste se trouve pour lui chez Abhinavagupta qui, dans le 
TA, 37.38, dit que le madhyadesa est le lieu de tous les traités ( n ihsesasas l rasadat ? am kila 
madhyadeinh). C’est de là qu'était son ancêtre Atrigupta, que le roi Lalilâditya ht venir 
au Cachemire où se développa dès lors le sivaïsme ( id . , si. 38-40, vol. 12. pp. 405-6). 
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décrivent explicitement leur tradition comme cachemii ienne, soit enfin 
dont la pensée est imprégnée de Pratyabliijnâ, Que compte la Siividya 

en serait déjà une preuve. 

Ce Qui cependant plus Que toute autre chose tait qu on pointait eue 
tenté de rattacher le Y H au Cachemire pour en venir à cet ouvrage 
lui-même — est son texte même 67 : sa doctrine mélaphy-sique et sa 
terminologie sont en effet typiques de celles des ouvrages sivaites non- 
dualistes cachent i rien s postérieurs aux Sivasütra. Ainsi, la Déesse 
en tant que Principe ou Energie suprême est samvid. conscience ( 1 . 10). 
laquelle est vibration, s panda , praspanda (MO; 2.17; 3.126), ou 
fulguration, sphurattâ (MO). La Réalité suprême est prakâsa , 
lumière (1.56) et les choses n existent que par partici-pation a celte 
luminescence (2.75). La Réalité est aussi ipséité absolue, ahantâ 
(3.107 et 200), laquelle s'oppose à l'objectivité, idanta. Ailleurs 
(3.126), les kalâ émanées de la Déesse sont décrites comme camalkrti- 
inavk ce qui est faire usage d une notion qu on rencontre chez 
Abhinavagupta et surtout dans la Pratyabhijnâ. El si l'on regarde le 

si. 1.56 ; 

cidâtmabhittau visvasya prakâsa ma rsane yadil j 

k arot i s vec ‘i hayâ p ü ma vit ik frsâsaman vit â!J 

on conviendra qu'il est difficile d imaginer une lormulation de 
l’émanation cosmique qui soit plus typique que celle-là du sivaïsme 
non-dualiste tel qu'il s’est exprimé au Cachemire, chez Abhinavagupta 
ou Jayaratha et plus encore chez K sema raja. Mais de telles expres- 
sions. précisément, peuvent faire penser que le YH devrait plus a la 
Pratyabhijnâ telle que l’ont développée Ksemarâja, puis les auteurs du 
sud de l'Inde (tels Sivânanda et Vidyànanda) qui 1 ont suivi, qu aux 
formulations antérieures proprement cachemiriennes. C’est là ce que 
pense (cf. note 61, ci-dessus) A. Sanderson 68 , pour qui, donc, le VH 
serait postérieur à Ksemarâja et viendrait du sud. 


67. On pourrait alléguer la qualité littéraire du texte, fréquente dans les œuvres 
cachemiriennes. Ou bien le très grand nombre de mss du NSA trouves dans la région 
himalayenne (encore que ce texte soit partout répandu). 11 y a aussi une tradition au 
C achemire selon laquelle le plan de 1 ancienne Srinagar aurait clé calque sut le sihukia . 
Srinagar serait une forme raccourcie de Snvidyanagara... 

68. A. Sanderson me dit qu’il démontrera l’origine sud-indienne du VI! dans une 
étude à paraître : « Rualism and non-dualism in the tanlras *>. I. inclusion d un eulte a 
Sürya dans la pûjâ de Tripurasundarï selon le YH lui semble être un trait sud-indien. 

I) R Brooks. dans une étude sur «The roots of Srïvidyâ sâkta tantrism in sotitli 
India ». croit trouver dans le Tirumantiram de Tirumular, qu'il place au vit 1 siècle, la 
première formulation de la srïvitiyü. La date de celle œuvre sivaïle tamoule pouiiait 
bien toutefois être plus tardive. I .'origine sud indienne de la Srïvidyâ reste donc encore a 

prouver. 
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Quant à l'expansion du culte de TripurasundarT et donc des textes 
qui en traitent, on peut d’abord les supposer présents dès le début 
dans toute l'aire himalavenne et nord-indienne, ne serait-ce que parce 
que cette tradition paraît être née dans une partie de cette aire (à 
moins que la dernière hypothèse de V. Dviveda ne soit retenue) et 
qu'elle est en outre rattachée au Kula, lui-même probablement 
originaire de cette zone. An Népal, dans la vallée de Kathmandu, où 
les plus anciennes représentations sculptées de la Déesse dateraient 
d'entre le m e et le vu* siècle de notre ère 60 , le culte des Navadurgâ, 
avec TripurasundarT au centre de leur mandata 10 , aurait, selon les 
chroniques, été introduit au milieu du xn e siècle à Bhaktapur, où il est 
encore très vivant. TripurasundarT occupant toujours la place centrale 
(sinon la plus visible) dans le mandata de la ville, dont elle est 
souveraine (mandatera) 1 . Bhaktapur s'appelait d'ailleurs Tripurâ 
avant le xiv 1 siècle. Sans doute ne peut-on pas lier de façon certaine ce 
nom à celui de la Déesse, mais l'existence d'un culte de TripurasundarT 
à date relativement ancienne dans la région népalaise paraît très 
probable. 

C e qui semble caractériser la tradition de Tripura Srividyü, c'est 
que, toute « cachemirienne » qu elle ait pu être, sinon à l'origine 
du moins dans ses premiers développements, elle s'est cependant 
très tôt répandue ailleurs. Après la première phase dont témoigne 
Jayaratha viennent en effet aussitôt des auteurs qui, tout en se 
rattachant intellectuellement au Cachemire et plus spécialement à la 
ITatyabhijnâ. sont souvent de régions plus méridionales du sous- 

JF 

continent. Tel fut le cas de Sivânanda, qu'on peut placer au milieu du 
mii 1 '' siècle (ce qui en fait un contemporain de Jayaratha) et qui était 
du pays Cola. Il est de même très possible que Punyânanda et Am et 
aient également été originaires de la partie sud de l'Inde (j’y reviens 


69. Voir Mary Sheperd Slusser, Népal M amlaUt (Princeton : Princeton Utmcrsin 
Press, 1982), vol. I, pp. 324-5. 

70. Voir par exemple A. W. Macdonald et A. Vergati-Stahl, Newar Art 
(Warminster : Arts & Phillips. 1979). pp. 183 sq.; U. Koi.ver, «A ritual map from 
Nopal ». in Folia Ram Wolfgang 1 oigt I ,\ t Dieni Célébrant i (Wiesbaden : F. Sloincr, 
1976). pp. 68-82; ou encore .1. H. Tailiel. « The tradition of thc Navadurgâ in 
Bhaktapur. Nopal », Fai las h. VI 2. 1978, pp. 81-98. Ces Navadurgâ sont en tan los 
Asiamâtrkâ plus une neuvième déesse : TripurasundarT. 1 es listes, d’ailleurs variables, 
des Navadurgâ qu'on trouve en Inde sont tout à fait différentes (cf. J. Banlrjia, 
Development of Hindu Iconographe (C alcutta. 1956), p. 500. note 1. 

71. CT. M. S. Si lisser, op. vit., vol. 1. notamment pp. 102, 124-5. 345-7; ou bien 
N icls (it i st iio\ & Bernhard Kolyfr. Ordcred Space : Concepts ami Fane rions in a 
rmi/i of Xepul {Wiesbaden ; F. Steiner, 1975). On trouve aussi actuellement un culte de 
Tripurasundari. déesse redoutable assimilée à Durgâ, culte de possession, avec sacrifice 
sanglant, chez les Thami et certains Newar, au Népal, Voir Caspar Miller. Faith- 
healers in ihe Htnnifavas (Kathmandu. Satiayoei Press. 1979). 
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plus loin, p. 49), où il y avait une présence vivante de la pensée sivaïle 
non dualiste cachent irienne. On sait, de plus, le nombre d'œuvres de 
Srîvidyà qui, au cours des siècles, ont été rédigées dans l'Inde centrale 
ou dans le sud. où cette tradition a gardé d'abord son caractère propre 
avant d’être ensuite védantisée. 

Actuellement encore, on trouve abondance de manuscrits du Yl l et 
de la DT dans les bibliothèques de tout le sous-continent indien, du 
Népal au sud : dans le centre de l'Inde, mais en particulier au Kérala 
et au Tamilnad, où le nombre de ces ntss en caractères dravidiens 
grantha, teluau, malayali atteste la popularité du Yh et plus 
généralement celle du culte de Tripurasundarï et de la Srîvidyà dans 
cette partie de l'Inde. Toute l’histoire, tant de la tradition de Tripurâ 
que du K rama, ou même (autant qu'on puisse l'entrevoir) celle de 
Kubjikà 72 , atteste cette vitalité des liens entre le sud et le nord du 
sous-continent (liens dont il ne faudrait d'ailleurs pas oublier qu'un 
élément important est le fonds commun constitué par les âgama, qui 
sont le sâmânyasâstra sivaïte) \ 
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On connaît surtout deux commentaires du YH : la DT d'Amrt. puis 
le Setubandha de Bhâskarâraya qui porte sur le NSA et le YH. S'y 
ajoute la Cakrasamketacandrikâ, de KâsTnâthabhatta (alias Sivanan- 
danâtha) qui vécut à Bénarès au xvn e -xvm e siècle"' il fut donc à 
peu près contemporain de Bhâskararûya mais son commentaire ne 
sérail guère qu’un abrégé de la DT s et non un ouvrage important 
comme celle-ci ou comme le Setubandha, lequel est un témoin 
intéressant d'un étal ultérieur de la tradition de Tripurâ 

D'Amrl on ne sait presque rien, sinon qu'il aurait été disciple de 

12. Voir sur ce point les observations d'A. Sanoekson dans le volume Muniras et 
diagrammes rituels dans i hindouisme, cité ci-dessus, note 40. 

73. A. Sanderson a depuis lors précisé, dans son enseignement, les interactions 
vishnouisme sivaïsme, en relevant, par exemple, les emprunts au sivaïsme non dualiste 
du Laksmï Tantra, qui est un texte du Pâncarâtra. 

De pareils liens ont existé aussi dans le domaine vishnouite (lequel a lui-même part ois 

influencé le sivaïsme). 

74. CT. OiiNTAi [aran Chakravarti. « Kâsînâtha Rhattu and his works ». in Journal 
of the Asiatic Society of Bengal (letters), 4, 3, 1438, pp. 455-463. 

75. Cf. HTSL, p. 62! n. 17. 

76. Bhüsk ara raya, dont la production fut considérable, a repris l'enseignement du 
YH — vu dans sa propre perspective dans un petit ouvrage, le Varîvasyûrahasya, 

qu'il a lui-même commenté (Adyar, 1648). 

77. Ou plus complètement Amrtânandanàtha. Le terme nàtha, maître, étant 
habituellement ajouté au nom des maîtres initiés de cette tradition : Sivânandanâtha, 
etc., ou Bhâsurânandanâtha pour Bhàskarâya. 
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Punyânanda, auquel est attribué le Kàmakalâvilàsa (KKV). H est en 
effet mentionné comme tel dans les colophons de fin de chapitre de la 
DT de la plupart des mss (Du pp. 102, 218, 293). Surtout, il présente la 
première citation qu’il fait du KKV (DT, p. 19) en disant : kâmakalâvi- 
lâse py asmadgurubhih prapancitam. En dehors de la DT, qui paraît 
jusqu’à présent être son œuvre principale, Amrt est l’auteur du 
Saubhâgyasudhodaya (ou Saubhâgyasubhagodaya SauSu) auquel 
il renvoie quatre fois dans la DT (pp. 61, 119. 145, 194) comme a son 
oeuvre : [état sarvam ] maya saubhâgyasudhodaye prapancitam. On peut 
en outre lui attribuer la paternité de ta Tattvavimarsinï cl du 
Cidvilâsastava TS . Il mentionne la première de ces œuvres dans la DT 
(p. 266). 11 la cite ensuite deux fois (pp. 288, 385) sans toutefois que 
ces deux citations soient suivies dans tous les mss de la formule ity 
asmaduktarïîyâ. Mais V. D. pense que ces citations proviennent toutes 
de la Tattvavimarsinï et que celle-ci, qui est encore inédite (et. infra , 
p. 301, note) est l'œuvre d’Amrt 'A Quant au Cidvilâsastava, il y a 
dans la DT onze citations de quatre sloka différents présentés comme 
asmaduk tarît vâ (ou, dans certains mss, comme asmadgurük t ar îtyâ) et 
qu’on trouve dans une œuvre nommée Cidvilâsastava que, sur la base 
des mss qu'il a consultés, V. D. croit pouvoir attribuer aussi à Amrt. 
fl l'a éditée à ce titre en appendice à son édition du NSA (pp. 322- 


D 


8 ). 


Il n'est guère possible de fixer la date d’Amrt. On a parfois pensé 
qu’il avait été le maître de Jayaratha. Ainsi le Pdt. Kaul Sastri 80 
considérait que les mots srîdîpikacâryapramukha gara va marna des 
stances d'introduction du Vivarana de Jayaratha sur le VT se 
référaient à Amrt en tant qu’auteur de la DT. Tel ne saurait toutefois 
être le cas, car le maître cité là ne s'appelait pas DTpikâcârya, mais 
Dïpakanàtha ou DTpakâcârya : on le trouve dans la liste des maîtres 
de la tradition de Tripurâ (ou du ‘ Vàmakesvarasâstra ’) que donnent 
aussi bien Sivànanda que Vidyânanda dans la RjuVi et 1 ArthaR, 
qu'Amrt dans le Saubhâgyasudhodaya, où i figure comme le dernier 
des six maîtres du siddhaugha 81 et où il est décrit comme 1 auteur d un 
ouvrage nommé [Tripurâjdandaka. Selon Sivànanda, il aurait accom- 
pli un miracle dont le roi Bhoja fut le témoin oculaire ( bhojadevadrsta - 
camatkârah). 11 y a là un point intéressant. En effet, la liste des maîtres 


78. Voir sur ce point l'introduction de V. D. au NSA. pp. 22-3. 

79. Gopinalh Kaviraj attribuait à Amrt le Sattrinisattattvasarndoha : 21 si. 
anonymes publics dans la KSTS. fasc. XIII. Mais ces stances sont tirées dit 
Saubhâgyasudhodaya (1, 28-48). On les trouvera en appendice au NSA, pp. 306-231. 

80. Dans l'introduction de l’édition du VMT dans la KST (fasc. LXVt. Srinagar, 

! 


81. NSA. pp. 222-224 cl id.. appendice, pp. 319-320. 


YOGINll IRD A Y A 


« humains » que donne Amrt dans le SàuSu tel que l'a édité V. D. 
place onze maîtres entre lui et DTpakâcârya. Dès lors, si le Bhojadeva 
en question est le roi de Dhârû (au Malwa) qui aurait vécu, pense- t- 
on, dans la première moitié du xi c siècle, en laissant à chaque 
génération environ vingt-cinq ans. c'est quelque 250 ans plus tard que 
se placerait Amrt : vers la fin du xm e siècle, peu après Jayaratha 
(vers 1225-1275), donc. Ajoutons que le mcmavuugha du SauSu diffère 
à partir du sixième guru de ceux de Sivânanda et de Vidyânanda et, 
surtout, qu'il compte quatre maîtres de plus 82 , ce qui. si on doit 
ajouter foi à de pareilles listes, ferait vivre Amrt environ un siècle 
après les auteurs de la RjuVi et de l’Art ha R. qu’on peut placer, 
semble-t-il, vers le milieu environ du xiri c siècle. C es derniers sont l'un 
et l'autre cités par Amrt. cependant que. de son côté. Vidyânanda. 
dans l'ArthaR, mentionne la Somasambhupaddhati (SP), dont la date 

est de 1073 ou 1096. Tous ces indices vont dans le même sens : Amrt 

* 

n’aurait guère pu vivre, peut-on croire, avant la fin du xm‘, ou peut- 
être même au début du XIV e siècle. 


Lignée des maîtres de la tradition de Tripura 
selon Sivânanda, Vidyânanda et Amrtânanda 


Sivananda 

(RjuVi, pp. 218-223) 


Vidvananda 
(Art h a R., 
pp. 223-4) 


Amrtânanda 
(Sausu. 6.5-23 } 


divyuugha 
(cinq maîtres) 


Paramasiva 

C’aryânâtha 

Oddanâtha (trctâyuea) 

Sa s t h anâth a ( d vâ pa ray u ga ) 
Mitresanâtha (kaliyuga ) 


Paramasiva 

Caryânâtha 

Oddanâtha 

Sasthanâtha 

Mitresanâtha 


Paramasiva 

Caryânâtha 

Krodhamuni 

Sasthïsa 

p I *■ 

Mitre sa 


suldhaitgha 
(six maîtres) 


1 opâmudrâ 

Agastya 

Kankalâtâpasa 

Dharmâcârya 

Muktakesinï 

DTpakâcârya 


! .opâmudrâ 

Agastya 

Kankalâtâpasa 

Dharmâcârx a 

Muktakesinï 

DTpakâcârya 


Lopâmiidra 

Kankalâtâpasa 

Dharmâcâr> a 

Muktakesinï 

DTpakanâtha 


S2. Voir le tableau ci-joint. 
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Sivànanda 

(RjuVi. pp. 218-223) 

Vidyâna nda 
(ArthaR., 
pp. 223-4) 

Amrtânanda 
(Sausu, 6.5-23) 


mânavaugha 


Jisnudeva 

Mâtrgupta 

Tejodeva 

Manojadeva 

Kalyânadeva 

Ratnadeva 

Vasudeva 

a r 

(Sivànanda) 

Jisnudeva 

îi + 

Mâtrgupta 

Tejodeva 

Manojadeva 

Kalyânadeva 

■r - ■ 

Ratnadeva 

Vasudeva 

Jisnudeva 

Matrgupta 

Tejodeva 

Manojadeva 

Kalyananâtha 

Paramânanda 

Svâtrnànanda 

Trilocanesa 

Devesa 

Kesavesa 

Punyânanda 

(Amrtânanda) 


Où vécut Amrt ? De quelle région était-il originaire? Là non plus 
on ne saurait répondre de façon catégorique. Mais, s il est peu 
probable que le YH soit un texte du Cachemire, encore moins peut-on 
assigner Amrt à cette région. Le ton comme le vocabulaire de la Dï 
(comme du SauSu) sont bien plus encore que ceux du YH marqués 
par la Pratyabhijnâ telle que l'avait élaborée Ksemarâja sur la base du 
Trika d’Abhinavagupla, donc par une pensée « cachemirienne », mais 
d'une sorte qui a été assez tôt présente dans le sud 83 . Amrt, dans la 
DT. cite plusieurs fois Sivànanda et Vidyânanda, auteurs considérés 
comme méridionaux. Il cite en outre six (ois la Cidgaganacandrikâ 
(CGC) et deux fois le Kramodaya, œuvres qui proviennent selon toute 
probabilité du sud 84 . Par contre la Samketapaddhati (SP) et le 
Svacchandasamgraha (SvS) mis à part — les œuvres le plus souvent 
mentionnées sont le NSA évidemment, le Vijnânabhairava (VBh), cite 
seize fois, la Parâpancâsikà onze lois, puis le PI 1 de Ksemarâja et le 


83. Voir par exemple l’emploi très typique du terme vimarsa (par opposition à 
prakâsa ), ou l’usage de la notion de visrânti (DI. p. 223. infra, p. 268, note 14), etc. 

84. A. Sanderson m’indique qu’à son avis la C GC lut composée tout a fait dans le 
sud. à Sucindram (appelé dans ce texte PürnapTtha). I! lui semble en outre que celle 
œuvre, qui reprend renseignement d’ouvrages cachemiriens, ne soit jamais citeo dans les 
textes provenant du Cachemire, mais seulement dans les ouvrages sud-indiens de 
tradition sivaïte non-dualiste cachemirienne. A. Sanderson a particulièrement étudié 
cette efflorescence méridionale, sivaïte ou vishnouite, liée intellectuellement au Cache- 


mire. 


85. Sur ce texte, voir infra, p. 163, note 271 
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PTV d'Abhinàvagupta : autant d'œuvres du Cachemire. On a parfois 
aussi invoqué dans le sens du Cachemire le maître d’Amrt : 
Punyânanda, « of Kashmir réputation » comme disait Gopinath 
Kaviraj, mais il y a de bons esprits 86 pour penser qu’il était lui aussi 
du sud. 

Enfin, Amrt, quand il donne dans le 6 e pat a la du SauSu la liste des 
maîtres qui ont transmis la Srïvidyâ jusqu'à lui. indique (si. 19-20) 
qu’après Svâtmânanda vient Trilocana dont la tradition est méridio- 
nale (daksinasarntcma ) 87 . Sans doute ne sont-ce là encore que des 
indices. Ils suffisent pourtant, je crois, pour qu'on puisse, sinon 
affirmer Catégoriquement (comme le fait V. D.) qu’Amrt était du sud, 
du moins pour penser qu'il est très possible, et même très vraisembla- 
ble, qu’il appartenait à la tradition cachemirienne du sud de l'Inde de 
la Srïvidvà. 


Le texte 


Les éditions 


Le Y H et la DT, bien que très connus et existant, comme nous 
l'avons dit, en de nombreux mss. n'ont fait l’objet d’une édition 
critique qu'en 1924. Celle-ci, due à Gopinath Kaviraj, fut rééditée, en 
y ajoutant le Setubandha de Bhâskararàya, en 1964, dans la SaraswatT 
Bhavana Granthamàlâ H8 . Celte édition n'était pas dépourvue de 
mérites, mais elle avait surtout celui d'exister car, basée sur trois mss 
(de Bénarès) seulement, elle était très imparfaite. Outre de nombreuses 
fautes d'impression, elle contenait des erreurs, des passages interpolés, 
ou obscurs parce que mal reproduits. Les deux introductions de 
Gopinath Kaviraj fort brèves, étaient aussi peu « informatives » que 
possible (elles reflétaient d'ailleurs un état des connaissances dépassé 
maintenant). Cette édition a pourtant été réimprimée en 1981 dans la 
même collection sans aucune correction. Il fallait la remplacer. Cela a 
été fait, après plusieurs années de recherches diligentes, par le 
pdt V. D. 89 qui avait naguère travaillé avec Gopinath Kaviraj et avait 
notamment ajouté en 1963 une préface sanskrite à l'édition précitée. 
Etudiant de mon côté ce double texte, j’avais suivi les travaux de 
V. D. Nous avions discuté ensemble à Bénarès dès 1978 tant du texte 

86. Ainsi V. D.. cl. TantrayatrÔ , p. 10 1. 

87. Mais la tradition de Tripurâ relève elle-même du daksiriimindya, c’est-à-dire d'un 
sud purement rituel et mythique : ce peut être le cas aussi ici. ce que je ne pense pas 
toutefois. 

88. Le texte du YH a paru aussi, avec celui du NSA et le Setubandha de 
Bhâskararya, sous le litre Adtyâsodasikârnavuh, dans rAnundashram Sanskrit Séries, 
vol. 53. Mais ce n’est pas une édition critique. 

89. Yogitnhnjayam amrnïiuit i dayogikrtadîpik ayâ bhasàimxâdena eu sahitam. Ammuta- 
k ah sapipadakas ca Y raja vallahhudvivcdah , Delhi : Motilal lianarsidass. 1988. 
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lui-même que des problèmes de sens qu'il pose et nous avions 
correspondu fréquemment depuis lors sur ces sujets. 

Je m’étais d’autre part procuré, grâce au Nepal-German Manus- 
cript Préservation Project, des microfilms de mss du 5 H et de la 1)1. 
Ce sont les suivants : 

— Pour le VH. ms N AK n° 5.4X81, saivatantra 1209; sur papier, en 
devanàgarî, 34 fol., complet, peu ancien; 

Pour la DT. ms NAK n" 1.42, saivatantra 1212; sur papier, en 
devanàgarî et newarî, 128 fol., complet, mais des omissions et 
de grosses inexactitudes; et ms. n° 300 de la Kaisar Library, 
sur papier, écriture newarî. 64 fol., complet, mais endommagé et 
peu utilisable. 

J’ai aussi fait usage d'un ms de la Bodleian Library d'Oxford, fonds 
Chandra Shum Shere, n° C'h.Sh.Sh.d.372. en devanàgarî, assez incom- 
plet, les fol. existants (2-3 et 33-54) correspondant aux pp. 5-34 et 147- 
250 de l’édition de V. D. (pp. 5 -35 et 125-220 de la première édition): 
mais il est correct et il m’a été utile. 

C’est toutefois là peu de choses à côté des dizaines de mss. tirés de 
bibliothèques de toute l’Inde, consultés par V. D., à côté aussi de 
l'exceptionnelle connaissance qu'a ce dernier du traipunularhma . dont 
il continue de rechercher et d'éditer des textes. De tous les mss qu’il a 
lus du YH et de la DT. V. D. a finalement retenu huit pour établir 
l'édition nouvelle qu'il nous a procurée. Sans doute celle-ci n'est pas 
parfaite, mais elle nous donne pour le YH un texte tout à fait 
satisfaisant. Pour la DT. par contre, où le travail était certes plus 
difficile à faire, un choix critique plus rigoureux des lectures possibles 
aurait permis d’avoir un texte meilleur, plus dépourvu d'ambiguïtés. 
Mais il n'est pas aisé de combiner la connaissance traditionnelle d'une 
doctrine avec une stricte philologie ; deux formations s'affrontent là. 
Du moins peut-on dire tout de même que, même pour la DT. nous 
avons maintenant un texte très supérieur au précédent, généralement 
plus sûr et plus clair. Un plus grand nombre île variantes est donné. 
J'ai donc suivi cette édition, que j’avais d'ailleurs pu lire sur épreuves 
avant sa parution. C’est sa pagination et non celle de Gopinath 
K a virai que 1 e donne en marge de ma traduction (même s il m est 
arrivé parfois de ne pas disjoindre des sloka que V. D. a découpé et 
interpolé dans la Dï. suivant en cela l’usage des principaux mss 
utilisés) 1 *’. Pour la DT. je n'approuve pas toujours le texte proposé par 
V. D. Mais je n'ai pas voulu non plus faire de mon côté une autre 
édition critique : ce n'était pas du tout mon propos. J'ai donc 

90 . Cela surtout dans le premier patahi : par la suite je me suis conlormé û lu 
présentation du texte (\ H et DT) par V. D, 
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généralement suivi le texte de celte édition, en me bornant à signaler 
les points où je suis Line lecture différente. 

C ela dit, je pense cependant que cette nouvelle édition est. jusqu'à 
nouvel ordre, celle à utiliser pour étudier le Y H et la DT. V. I). donne 
dans l'introduction (pp. 1-5) des précisions sur le choix fait parmi les 
mss consultés et sur ceux ayant servi à établir te texte. Cette édition, 

J 

enfin, est accompagnée d'une traduction interprétative en hindi. Dans 
la mesure où il s'agit là fréquemment d'une glose, celle-ci n'est souvent 
pas d'une grande utilité à qui veut saisir le sens exact du texte sanskrit. 
File est aussi d'autant moins utile que, quand elle n 'interprète pas, elle 
reproduit en hindi, telle quelle, la terminologie sanskrite. Ainsi est 
contournée la difficulté, parfois si grande pour nous, qu'il y a à 
trouver aux termes sanskrits des équivalents acceptables. Mais, s'il y a 
là pour nous une difficulté, il y a aussi, je crois, une utilité dans la 
mesure où nous nous trouvons obligés de réfléchir au sens des mots (à 
l'ensemble de leurs sens et connotations) cl, pour cela, de tâcher 
d'appréhender et de rendre accessibles un univers rituel et religieux ci 
une démarche intellectuelle qui nous sont étrangers. 

Ce n'est certes pas ici le lieu pour discuter du problème de la 
traduction des textes sanskrits. Peut-être peut-on dire tout de même en 
passant que, quand il s'agit comme ici pour la DT d'un 
commentaire, cette traduction doit être aussi fidèle que possible à 
l'esprit d'un tel commentaire. ( elui-ci étant dû à un lettré indien (ce 
qu’était évidemment Amrt, en plus d’un initié de sa tradition), il 
repose avant tout sur la connaissance grammaticale du sanskrit 1>I : on 
verra ce trait en maints passages. Mais le discours du commentateur 
du Yï 1 repose aussi et tout autant sur la connaissance vécue que celui- 
ci avait des rites comme du système théologico-métaphysique de la 
Srlvidyâ. D’où inévitablement, quand on doit passer du sanskrit au 
français, une certaine part d'interprétalion. Il ne faut pas, pour être 
fidèle à l'esprit de la grammaire sanskrite, en arriver à faire une 
traduction qui ne serait compréhensible que pour le sanskritiste. car 
elle serait alors inutile. Le rôle du traducteur est à cet égard un peu 
celui du commentateur qui « interroge le discours sur ce qu'il dit et a 
voulu dire; ... il s’agit, en énonçant ce qui a été dit, de redire ce qui n'a 
jamais été prononcé », si je peux citer ici Michel Foucault Concilier 
exactitude et fidélité n'est pas facile. Je n'aurai évidemment pas 
l'impertinence de croire que j'y suis, même de loin, parvenu. Mais 
laissons cela! 


91. le renvoie sur ce point aux observations de P. -S. Filliozai dans sa Grammaire 
Sanskrite Pâninéenne (Paris : Picard, 19X8). 

92. 1 out traducteur ne peut que lire avec intérêt le passage. 1res remarquable, d’où je 
tire ces quelques mois dans la préface de Naissance tic la clinique (Paris : PUF. 1963), 

p. XIÏ-XÏII. 
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II 


SPÉCULATIONS — PRATIQUES 
LES TROIS CHAPITRES DU YOGINÎHRDAYA 


HRDAYA 

■- 

Dans le titre, qui peut paraître un peu mystérieux, de notre texte, il 
y a les mots cœur (lirdaya) et YoginT, Le cœur, dit le VH lui-même 
(1.2), c’est le «grand secret» ou mystère {mahâguhyam) 9i . C'est, 
précise Amrt (DT, p. 6), une réalité située au-delà des sens, de la parole 
et de l'esprit {manovâgindriyâiïtam), donc inaccessible à la pensée 
discursive. C'est le plan où se manifeste (âvirbhclvabhümi) la Déesse 
qui est conscience d'elle-même (svasamvit) <H , c'est-à-dire le plan à la 
fois transcendant et immanent où se déploie son activité divine et 
cosmique, laquelle opère, en l'occurrence, par le moyen du srïcakra et 
de la srïvidyâ qui, dès lors, apparaissent non pas tant comme un 
diagramme et un mantra que comme la structure - symbolisée 
diagrammatiquement et phoniquement, mais essentiellement méta- 
physique - du dynamisme créateur ou résorbeur (donc, pour 
l'homme, asservissant ou libérateur) de la divinité. 

Cette place accordée au « cœur » comme symbole et comme siège de 
la Réalité suprême en même temps que comme lieu où celle-ci se révèle 
et s'éprouve, n’est pas un trait propre à Amrt. Il s’agit, au contraire, 
d’une conception fort ancienne, qu’on trouve dès le Veda. Amrt cite 

93 . Abhinavagupta (TA. 5.73, vol. 3, p. 381 ) sc sert de l'expression yogimhrdayam 
dont il dit : guptam elad svahhavatah : c est par nature caché, secret — pour désigner le 
point de « repos » en I Absolu à quoi mène une des pratiques, d oïdic sexuel, de 
Vânctvopâva. Et ad yoginïmm hrdayum paramam visrânti.sthânam cita eva svabbâvato 
guptam. explique J sans guère préciser. Yoginîhrdaya, en ce cas, est en lait ce qui est le 
plus souvent nommé yvgimvaktra, cest-a-dire, non pas le visage, mais I organe ou 
centre sexuel des Yogmi (ci. TÂ. 29.124—126), la source donc de la fchcite de I (.mission 
du sperme (visargânartda), qui est vibration de la conscience ( s an i vitspanda ) . 

Plus loin dans le meme texte ( tbid si. 121, p. 4M)), Abhinavagupta, revenant sut le 
plan du « repos » dans le Suprême qui est atteint dans la télicité de 1 union de Siva et 
Sakli. utilise encore la meme expression : yogimhrdayam lingam idam ânandasundaram • 
b ïja voit isamü pat! va sütc kâm api sam vidam // «Ce linga , cœur tics X oginî, qu embellit la 
félicité [suprême] engendre, par la conjonction de la semence et de la matrice, [un éltil 
de] conscience extraordinaire ». Ici encore, J explique qu il s agit d un état vibiant 
( spandanâtmâ ), d'une pénétration ou absorption en la Conscience suprême (parasamvi- 

dâvesa). 

94. Cf. infra, p. 100, note 26. 
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d'ailleurs sur ce sujei (DT, p. 277) la Chaud. Up. 95 . Mais cette notion 

î>Vv° UV . e l ;‘ r r f ment rcpnse et développée par Ahhinavagupta (dans le 

\ in\ Ci a V surtoul ’ ma * s aiISSI dans le TA), par Uptaladeva (dans 
l ll V ) et plus encore peut-être par Ksemarâja dans la SSV ( 1 .15. où le 

cœur esl défini comme « lumière de la Conscience car il est le lieu où 

tout réside » : vüvapratisfhàsihànatvât citprakâso hrdavam), dans le 

Spanda-mrnaya, 3.12, comme dans la Paràpravesikâ où le Cœur 

suprême du Seigneur (hrdavani paramesituh) esl aussi bien l'Énergie 

suprême que toutes les autres ( paradisaktirûpà ), identique à l'univers 

tout en le transcendant {visvàtmakam taduttîrnam ), la Conscience 

fulguiante elle-même ( sphurantïm samvidam) : autant d'expressions 

que nous retrouverons en différents points de la DT. A cet égard — 

comme à tant d'autres , Amrt s’inscrit dans la liunée du Trika et de 
la Pratyabhijnâ. 

I out cela est secret parce que difficile à comprendre, formant une 
gnose libératrice dont la connaissance comme la pratique rituelle- 
spir ituellc est réservée aux seuls initiés. Le caractère ésotérique de 
enseignement du Y H est ainsi marqué dès l’abord. Il est expressé- 
ment rappelé au début comme à la fin de l’ouvrage (1.3-5. 3.201), 

( est la. certes, une clause de style dans ce genre de textes. La réalité 
de cet ésotérisme se voit toutefois à la difficulté même qu’il y a à 
appréhender le sens de maints passages de l’œuvre, dont l'hermétisme 
(orme sans aucun doute un irait distinctif. Il s'agit pour le Y H 
d exposer, dans le secret, le sens intérieur, spirituel, du diagramme et 
du munira de I ripurasundarï et par là même leur portée et surtout 
leur usage salvrüques, la théorie n’ayant de sens que pour orienter et 
contribuer à organiser la pratique rituelle-spirituelle de l’adepte. 
Assurément. celle sorte d ésotérisme lié à la pratique n'est pas propre 
au YH. Il se trouve à des degrés divers dans tous les tan (ras et 
agamas, comme dans les textes du Pâncarâtra, Il se trouve en fait déjà 
dans les Upanisads, mais plus encore dans les textes tantriques. Mais 

il est, si l'on peut dire, particulièrement marqué ici, que ce soit dans le 
Y H ou dans la DT. 


Yogini 


La Yogini, c est la Déesse, Lripurasundan. File est ainsi nommée, 
dit Amrt (DT, p. 7), parce quelle manifeste la conjonction {yoga), la 

.Q^j S 1 T '° lr aCU '' dans ,e védis ™’ vo,r J - «onda. The Vision of Vedic Poets (La Hâve 
( 5 en :• dfr,! mTT lunc ':? n ° f lhc hcan »• Voir aussi te observations 

r V0 ' e 11 K ° ' MulLtR ORre «^ The Triadic H, -or, of 

ie" ucll tmeressante synthèse sur le sujet, avec de nombreuses références 
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collection, l'ensemble des choses formant l'univers. Les Yoginï, dit-il 
ailleurs (p. 119), portent ce nom car elles sont en éternelle union 
( Tc,if£/) avec Siva, ce qui est évidemment aussi et au premier chef le cas 
de la Déesse. Mais ces gloses traditionnelles offrent peu d'intérêt sinon 
en ce qu’elles rappellent la nature à la fois immanente et transcendante 
de la Sakti et son inséparabilité d'avec Siva aspects essentiels tant, 
métaphysiquement, de l’énergie divine que, théologiquement, de la 
Déesse vis-à-vis du Dieu. 

Ce qui est plus intéressant, c'est la place de la Déesse et des divinités 
féminines dans la tradition de Tripurâ. Celle-ci, comme les autres 
ânmâya du Kula, se rattache, comme on l’a dit (ci-dessus, p. 34. à un 
ancien fonds de pratiques et de spéculations. Ce furent sans doute à 
origine celles de groupes d'ascètes plus ou moins marginaux — des 
a — dont le culte, les rites, faisaient une place essentielle à la 



possession par des ü éi tés féminines, redoutables même pour leurs 
dévots, qu elles dévoraient s'ils ne parvenaient pas à les apaiser et où 
l'identification à la déité prenait la forme de la transe et de la 
possession (à vesa) bien plus que de l'union mystique. On trouve cela, 
par exemple, dans le Jayadrathayâmala (J R Y) 96 . avec le culte de KfilT 

sous la forme notamment de Kàlasamkarsinï, la * Destructrice du 

* * * # 

Temps'. Ces déesses redoutables, hantant les champs crématoires, 
étaient entourées de divinités féminines inférieures, mais cependant 
dangereuses : les Yoginï. L'aspect cruel, l’érotisme mystique, de ces 
pratiques, la transgression des régies hindoues de pureté qui les 
caractérisait, n'empêchaient d'ailleurs pas les textes qui les prescri- 
vaient de contenir des exposés subtils et complexes sur la nature et le 
jeu des énergies incarnées par ees déesses avec, dans certains cas du 
moins, l'affirmation de l’existence d'un Absolu masculin, aspect le 
plus haut de la divinité : celui de Siva. Maître des énergies (. saktiman ). 

On a donc affaire là à des traditions qu’on peut dire sâkta, puisque 
la divinité principale, celle qui est adorée en principal et les formes 
divines qui l'entourent (les douze Kâlï, par exemple) sont féminines, le 
culte étant celui de ces entités. Dans les trois-quarts du JR Y, ainsi, 
Bhairava est subordonné à la déesse Yïryakàlï qui est la Réalité 


%. Ce vaste ouvrage (plus de 24.000 sloka), appelé parfois Tantrarâjabhapâraka, 
« Le Vénérable Roi des la ni ras ». est divisé en quatre satka. et consacré à plus de cent 
formes de KfilT et à leur culte. On \ trouve à lu lois des cultes de possession et l'union 
mystique. Il existe en ms au Népal. Cf. Il FSL. pp. 44-4(i. Il a été partiellement étudié 
par A. Sanderson. qui pense qu'il fut composé au Cachemire. M. Dyczkowski a 
examiné l'ensemble des textes se rattachant au .1 R 5 dans The Canon of Saivügama 
(Albatn. DISK), où il exploite (sans le dire explicitement) renseignement d'A. Sanderson 
(qui a résumé le résultat de ses recherches dans l'article « Saivism and the Ta ni rie 
Tradition » cité ci-dessus, note 37). 
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suprême elle-même, créatrice et destructrice 9 \ Mais ces traditions 
pouvaient être également saiva dans la mesure où elles plaçaient 
métaphysiquement (ou parfois théologiquement) au sommet de la 
hiérarchie divine un Maître des Énergies (Paramasiva) transcendant 
toutes les catégories, au-delà de la manifestation cosmique (visvottïr- 
na ), parfois aussi conçu comme vide d ’énergie(s) {saktisünya) en tant 
que plan absolument transcendant de la pure Conscience 98 . On voit 
dès lors qu'il est des cas et notamment dans les âmnâva du Kula, 

HT 

mais aussi dans des textes plus anciens, le JRY par exemple — où il 
n’est guère possible d’opposer nettement sivaïsme et saktisme". Si la 
distinction peut se faire au niveau du culte et surtout à celui du temple 
— qui sera soit celui d'un aspect de Siva. soit celui d'une forme de la 
Déesse, ou d’un groupe de déesses — donc aussi au niveau des 
« sectes » ou des groupes d’ascètes (encore qu'ils n'adorent souvent 
pas qu'une seule déité, mais un panthéon où se trouvent dieux et 
déesses), cela devient parfois beaucoup plus difficile au plan des textes, 
qui d’ailleurs reilètent sans doute des élaborations théoriques posté- 
rieures aux pratiques qu’ils décrivent. Dans le cas. par exemple, du 
5 H. œuvre à la gloire de la Déesse, c'est Bhairava qui enseigne cette 
dernière. Sans doute le fait-il « sur l'ordre » (âjna) de celle-ci, mais 
parce qu elle n'est que la forme prise par sa volonté {maxiicchârüpa, 
3.202) or icc/ul, on le sait, est la plus haute des énergies de Siva. La 
position d'Amrl est encore plus nette, lui qui cite une fois la formule 
bien connue : « Le monde entier est Ses Énergies, mais le maître des 
énergies est Mahesvara ». mais qui surtout ne cesse de rappeler la 
suprématie de Paramasiva et le fait que la réalisation mystique la plus 
haute est celle de la fusion en cet aspect suprême de la divinité 
{paramasivüihaiutbhàvanâ). Certes, il s'agit là d'un plan transcendant. 


97. Cf. A. Sandfrson. op. cir., note précédente. 

98. L'Inde a toujours eu tendance à considérer la conscience comme inactive en son 
plan supérieur, comme un pur « témoin » (sâk.ùn), (est du côté de la prakrti . non du 
pur usa. que se trouve l'activité. Certes, tes métaphysiques tantriques (dont le XII et la 
Dï sont de bons exemples) voient la conscience comme active : elle est i imarsa. Hiles 
paraissent cependant réserver toujours un plan transcendant où toute activité disparaît, 
ou est inévoluée : reste d’un ancien dualisme? 

99. Ceci pour les tantras. car les âgamas sont en général beaucoup plus nettement 
saiva. Mais leur doctrine est précisément considérée par Abhinavagupta comme la 
moins haute. De celles qu il cite dans la liste classique Siddhânla. Varna, Daksina. 
Mata, jusqu'au Kula et au Trika toutes, sauf la première, qui est celle des âgamas, 
sont à des degrés divers marquées de saklismc. 

Tout cela fait qu’on ne saurait guère opposer tantrisme cl saktisme. D’abord parce 
que ce sont là deux catégories difficiles à cerner, comme à définir l une par rapport à 
l’autre. Ensuite parce que la polarité masculin, 'féminin, avec le rôle de la utkti, est un 
des aspects importants du tantrisme. Sans doute \ a-t-il des traditions tantriques 
essentiellement « masculines » et d’autres {âgatniques notamment) où le rôle de la sakii 
est limité. Mais il n’y a pas, semble-t-il, de texte ou de culte sàkta qui ne soit tantrique. 
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au-delà des trente-six tatrva, lesquels découlent du principe suprême, 
la Conscience, sainvit, face énergétique du Suprême. Mais à tous les 
plans Si va et la Déesse sont inséparables. C'est l'un comme l'autre, 
indivis, que l'adepte peut saisir dans la « jaillissante irradiation de la 
Conscience suprême nommée Mahâtiïpurasundarï » (, nuihatripiirasun - 
dannàmadheyaparacitkalollâsa) : Dï, p. 729). Pourtant, il est peut-être 
permis de dire qu au-delà et à travers une pratique sâkla. le but ultime 
reste, métaphysiquement, saiva HM) . 

Celte déesse est entourée de divinités féminines secondaires, les 
Yoginï. Mais elle est elle-même la première d'entre elles. Elle préside à 
leur activité. Ces Yoginï sont les àvarunadevaîâ issues de la déité 
centrale, accomplissant chacune à sa place et à son niveau cosmique 
(ou, ce qui revient au même, dans la partie du srTcakra où elle se tient) 
les fonctions que lui délègue la Déesse. Comme le dit YH, 3.194, après 
avoir prescrit le culte des Yoginï : en réalité « c'est Toi seule. 
Enchanteresse des mondes, qui joues sous la forme de ces [Dettes] ». 

Sans doute l’idée de l’expansion et du chatoiement de l’Un par ou à 

travers le multiple est-elle ancienne en Inde. Cette conception des 

rapports entre les Yoginï et Tripurasundarï exprime pourtant aussi 

une élaboration métaphysique ultérieure d'un de ces (cultes auxquels 

nous faisions allusion ci-dessus) de déités féminines plus ancien ci à 

l'idéologie beaucoup moins sophistiquée. Faut-il voir dans les déités 

bruyantes (ghosinï) qui, dans l'Atharvaveda (XI. 2,31), accompagnent 

Rudra les ancêtres des Yoginï? — Notons du moins cette référence 

atharvanique. En tout cas, dès le v c siècle (avec l’inscription de 

Gangdhar d'ailleurs visnuite — de 424-25 de noire ère) l'existence 

est attestée de divinités féminines redoutables et hurlantes. 11 n'v est 

■■ 

pas question de Yoginï, certes, mais de « mères » (, mârr ) et surtout de 
Dâkinï; or. par la suite et notamment ici (YH, 2,60; Dï, p. 190, infra, 
p. 242. note), les Dükinï viennent toujours en tête d’un des groupes 
traditionnels de Yoginï 101 . 

Diverses hypothèses oni été formées au sujet de l'origine de ces 
dernières, que P. C . Bagchi notamment voulait voir venir de la Haute 


100. ( "est pourquoi je nie suis permis de qualifier de « sâktasaiva » les textes ou les 
traditions où l'on trouve celte conception. 

101. Ce sont les 'i oginï présidant aux dhâtu. les éléments constitutifs du corps. On les 
désigne parfois de l'expression Dfidi. « Dà. etc. » : celles dont les noms commencent par 
Dû. Déités présentes dans le corps, ces Yoginï contribuent à le diviniser, à le mettre en 
corrélation avec à le pénétrer de — ces énergies qui sont aussi animatrices du 
cosmos. 

Les Dâkinï jouent un rôle important dans le bouddhisme tantrique, notamment dans 
la littérature du Sam vu ru, laquelle n'est pas sans liens, semble-t-il. avec les tanlras 
hindous. Voir à ce sujet A. Sandi-rson, « Purity and Power » déjà cité, note 20. où il 
précise ec point. 
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Asie 11,2 théorie qui sans être absurde n'est en rien confirmée el 
surtout dont on ne voit pas la nécessité, car ces déités peuvent tout 
aussi bien (et même mieux) être autochtones. Nous avons vu que le 
culte des Yoginï semble avoir formé le niveau le plus ancien de ce qui 
est devenu le Kula. Leur culte est celui des Yâmalatantras (tel le 
Picumata du Brahmayàmala) et des Saktitantras (Siddhayogesvarïma- 
ta et MâlinTvijayottara, par exemple, qui sont des textes anciens du 
Trika). 

Les Yoginï sont en général, dans les Purânas et les tantras, au 
nombre de soixante-quatre, chiffre traditionnel (il y a aussi tradition- 
nellement divers groupes de soixante-quatre tantras, celui du NSA, 
par exemple), qu’on interprète le plus souvent comme huit fois huit, 
c'est-à-dire huit fois les asiamütrkâ (qui sont en fait soit au nombre de 
huit, soit à celui de sept plus une : les saptamâtrkâ 103 , On peut aussi y 
voir quatre lois seize, nombre lunaire, ce qui soulignerait un autre 
aspect de ces déités féminines 104 . Le YH mentionne une fois (3.193) 
soixante-quatre crores de Yoginï : 640 millions! à qui il faut faire 
un culte « huit fois huit fois » {astüstakam tu kartavywn, 3.194). 
Toutefois, les Yoginï étagées autour de la Déesse dans le srïcakra, tout 
en se répartissanl en huit groupes puisque la structure du cakra 
l'exige 10 \ sont au nombre très atypique de soixante-dix-huit 106 et ce 
ne sont pas celles des listes puràniques. En fait, pour le YH (2.60-61, 
3.30) comme pour le NSA. les Yoginï sont des aspects (rüpq) de la 
Déesse. Notre texte nomme ainsi aussi bien les Dàkinï, etc., régentes 
des éléments de base du corps (ici.) que les huit Mères régentes des huit 
groupements de phonèmes (vargâstaka, Y H, 2.60-61), ou que d’autres 
déités présentes dans le srïcakra. Sous toutes ces apparences, les 
Yoginï sont les formes que prend la Déesse en tant qu elle anime le 
corps humain ou dans son jeu cosmique : « quand elle se trouve sous 
l’aspect des Yoginï, dit le YH. 2.61, [la Déesse| resplendit en ayant 
l'univers pour forme ». 


102. « On foreign éléments in t lie tantras » dans l'ouvfaee déjà cité, Studies in the 

- *mr- i/ 

Tantras, Part I 

103. Sur ces diverses « Mères » on se reportera utilement à M.-T. de Mallmann, 
Enseignements Iconographiques de PAgni-Purâna, chap. vil « Dcvï » et vu « Les 
Soixante-quatre YoginT » (Paris, PUF, 1963). 

104. Il y a on le sait seize Nilyà, mentionnées dans le YII, 3.1 13 cl énumérées DI, 
p. 308 (et', infra, p. 336, note 230). T n pu ras un dan en est la première. La DT, dans ce 
cas, cite le NSA, 1.26-28. 

105. Voir tableau, infra . p. 288. 

106. Cf. infra, p. 312, note 126. 
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Comme nous l'avons vu. du point de vue métaphysique, le YH est 
un texte sâktasaiva, dont les conceptions sont celle du sivaïsme non- 
dualiste de tradition cachent i rien ne. 

Pour lui, la plus haute Réalité, paramam mahat (1.35). mahâtattva 
( 3 . 76 ). est transcendante, sans parties (niskala, 1.27, 2.50), au-delà du 
temps et de l'espace (1.35). pure lumière ( prakâsa , 1.1 1, 2.74), pure 
Conscience aussi (.sam vit. 1,10). identique au phonème A (1.10). Cette 
Réalité qu'est aussi la srTvidyâ . la forme phonétique de la Déesse — 
se répand, fulgure (. sphurattâ , 1.10-11} en une jaillissante irradiation, 
ullâsa ( 3 . 7 ). telle une vague lumineuse ( sphuradürmi , 1.10). qui est le 
fait du dynamisme parcellisant de la Conscience, citkalü (3.7). 
laquelle, par sa propre volonté, svccchavâ (1.0), fait apparaître 
l'univers composé des trente-six lait va de Siva à la terre (2.32-33), cet 
univers étant lui-même tout entier pénétré de cette Energie, c’est-à- 
dire de la Déesse, immanente à lui. qui produit tout cela comme par 
jeu (k ridât. 2.76). Tous les niveaux de l'univers, des dieux à la terre, ne 
sont en définitive que la Déesse elle-même, suprême splendeur, parant 
tejas (1.72), «entourée des vagues fulgurantes de l'ensemble de ses 
énergies » (tadïyasaktinikarasphuradunnisamâvrtani, 1.55), univers 
dont elle prend lumineusement conscience, prakâsantarsana , sur 
l'écran ou le substrat qu elle forme elle-même, àtmabhittau (1.56), 
Conscience vibrante, spandarüpinî (2.18). qui est aussi félicité ou 
béatitude suprême, paramânanda ( id .), ou masse de félicité, cidcman- 
daghana (1.13 — expression appliquée au srïcakra). 

Fout se passe ainsi dans et par le jeu de l'autonomie créatrice de la 
Conscience qui est l'Energie suprême, paramasakti ( 1 .9). immanente a 
l'univers, visvarüpinï (id.), c'est-à-dire ayant l'univers pour forme 
manifeste ou pour apparaître, tout en le dépassant, au plan de la plus 
haute Réalité « qui brille dans le flamboiement de l'essence du jeu 
divin ». divyakrïdàrasojjvcde (2.76). qui est « sans division, suprême, 
subtile, imperceptible, sans existence concrète objective, suprême 
Réalité au-delà du ciel intérieur, lumière cl félicité, transcendante en 
même temps qu'identique à l'univers » (2.73-74). 

Comme je l'indiquais plus haut (p. 44). c'est cette métaphysique, 
comme la terminologie dans laquelle elle s'exprime, qui amène à 
penser que le YH est un texte de tradition eachemirienne élaboré en 
un temps où la Pratyabhijùâ existait déjà. C omme on le disait aussi 
(p. 49), la DT est encore plus marquée par ces doctrines sivaïtes non- 
dualistes, car elle accentue et développe ce que le YH ne faisait 
qu'esquisser. Par exemple, si la Réalité suprême, pour le YH, est 
prakâsa , pour Amrt ,Siva est en effet lumière, mais Sakti est vimarsa. 
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leur union étant pra kàsavim arsat naya, or le terme de vimarsa n’est 
jamais employé en ce sens dans le YH, ni, il me semble, dans le 
NSA 107 . âniarsa{mt), il est vrai, a ici (1.56), comme dans les autres 
textes de la Pratyabhijnâ et du 1 rika d'Abhinava, la même valeur que 
vimarsa. mais l'emploi de ce dernier terme est important car il est tout 
à fait caractéristique de la doctrine des héritiers intellectuels d'Abhina- 
vagupta. 

Mais si une certaine conception de la divinité et de la façon dont 
celle-ci manifeste l'univers et le résorbe dont, aussi, elle sauve 
l'adepte par sa grâce — est nécessairement inhérente au YH. texte 
porteur d'un enseignement secret, celui-ci a avant tout pour raison 
d'être de montrer, par la compréhension vécue de cet enseignement tel 
que le contiennent ou l'expriment secrètement le diagramme, le 
niant ra et le culte de la Déesse, une voie pratique vers la libération en 
ce monde, jïvanmukù. C’est cela même qu’exposent les trois patala 
formant cet ouvrage, consacrés respectivement au srïcakra , forme 
symbolique de la divinité dans son activité cosmique, à la srïvidvâ. son 
mantra, qui est la forme phonique, essentielle, de Tripurasundarï, à la 
pâjû. enfin, au culte de la Déesse qui se fait au moyen du cakra et de la 
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Il faut d’abord remarquer que les trois chapitres du Ail sont 
appelés (ou nommés dans leurs colophons) cakrasaniketa. mantra- 
samketa et püjüsamketa. Le texte lui-même (1.6-7) indique que la 
science ou gnose qu’il faut acquérir est celle du « triple samketa de 
la Déesse » : trividhas Iripurâdevyâh samketah (p. 12) ms . 

11 y a là un terme important, soulignant un aspect essentiel de 
l’enseignement du YH : la rencontre, la co-présence dynamique, 
féconde et salvifique de Siva et de Sakti, — de B ha ira va et de 
Tripurasundarï — dans le cakra , le mantra et le culte. Dans ces trois 
cas (et ce point ressort clairement, comme on le verra, de plusieurs 
passages de la Dï) la cause première de la puissance et de l'efficacité 
du mantra cl du diagramme, comme des rites du culte, se trouve dans 

r 0 

l'union de Siva et Sakti qui s'y produit. C'est parce que le Dieu et la 


ta 7 . On trouve vimarsana dans le YII ( 2 .82 ). mais i 
de l’adepte. 


s’y aait d’un état tic conscience 


las. Le YH et ta DI emploient indifféremment les formes 
ont le même sens : samketavat samketakah. «.lit Amrt (DT, p, 
note 52. 


samketa et saniketaka. qui 
12». Cf. infra, pp. 104-105. 
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Déesse sont d’accord ( sarnketa ) pour cire présents ensemble, unis, au 
centre du srïcakra (ou globalement en celui-ci) que ce diagramme, 
animé, créé, mis en mouvement, par celte union féconde apparaît 
et, avec lui, le cosmos. C’est parce qu’ils sont présents dans la srïvidyâ, 
dont les trois parties et les quinze phonèmes sont montrés comme 
animés de diverses façons par l'interaction créatrice de ces deux 
principes complémentaires, que la connaissance de cette vidyâ donne 
la libération. C’est enfin parce que, dans le culte, l'adepte intériorise, 
rejoue et adore cette union divine et finalement s'identifie à elle, se 
fond en elle, qu'il acquerra des pouvoirs surnaturels et parviendra à la 
libération en vie. 


Premier Chapitre 

( A K RASA MK1£TA (.s7. 8-86) 


11 n’est pas question dans ce chapitre du tracé matériel du srïcakra. 
Ce tracé ne sera mentionné, très brièvement, que dans le troisième 
paiala (3.95-97), après les nyâsa et le culte de Sürya. Il s'agit ici de son 
apparition métaphysique, de son ontogenèse et, avec elle, de la 
naissance du cosmos par l’effet du déploiement de l’énergie divine, du 
jeu de la Déesse. Ce déploiement est décrit sous les espèces des 
différentes parties constitutives du srïcakra , avec les énergies et déités 
qui y agissent : avec qui et par qui il apparaît et qui résident en lui. Le 
cakra est donc à la fois un diagramme symbolique à usage rituel et un 
schéma cosmique, ou plutôt est-il le cosmos lui-même en train de 
naître (pour ensuite se résorber par retour à son point central). Tout 
ce processus, enfin, est envisagé moins au plan cosmique proprement 
dit qu'en tant qu’il doit être imaginé, « réalisé » intérieurement par le 
scuihaka au moyen de la méditation créatrice identifiante qu'est la 
bhâvanâ. 

Il faut souligner l'importance de cette hhàvanà. Tout ce que l’adepte 
doit atteindre dans ce chapitre du Y H (comme dans les deux autres) 
s’obtient par elle, c'est-à-dire par une méditation intense qui, faisant 
apparaître intérieurement la réalité méditée divinité, énergies. 
cakra , mudrâ , etc. , permet de la voir distinctement, puis de se 
l'assimiler (ou de s’y assimiler) par une saisie mentale intense, une 
fixation sans distraction, mobilisant toutes les forces du psychisme en 
le saturant en même temps de la réalité évoquée. Que la bhâvanâ ne 
soit, comme certains peuvent le penser, qu’une méthode d’ auto- 
suggestion hypnotique ou d’hallucination dirigée, ou qu’elle corres- 
ponde à une expérience spirituelle authentique et enrichissante, c’est 
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en tout cas certainement une pratique qui joue un rôle fondamental 
dans le YH et dans la DT 1 "". 

Dans un premier temps (v/. 10-21), l'adepte suit mentalement le 
déploiement du srïcakra à partir du point central, le hindu . jusqu'au 
quadrilatère externe, c'est-à-dire de l'Énergie première, la Déesse, unie 
à Siva et rassemblée sur elle-même en vue de créer, jusqu'au monde 
empirique, en passant par les enceintes ou étapes intermédiaires 
successives du srïcakra. C hacun de ces cakra constitutifs du diagram- 
me est associé à des énergies divinisées, par le jeu desquelles il 
apparaît, ainsi qu'à des phonèmes. Ils doivent en outre être envisagés 
par l'adepte comme correspondant aux divisions cosmiques que sont 
les cinq kalâ (de sântyatïta à nivrtri, si. 19-21). homologation normale 
puisque le srïcakra est le cosmos même 110 . 

Le mouvement est alors inversé (si. 22-36) : après avoir énuméré 
chacune des énergies divines présentes dans les neuf portions constitu- 
tives du srïcakra . en allant de l’extérieur vers l'intérieur (si. 22-24), le 
YH indique qu'il faut se représenter, recréer en soi et s'assimiler 
(hhâvavcf) les neuf cakra en question au niveau des cakra du corps 
subtil, eux aussi au nombre de neuf 111 . Cette bhâvanâ est intéressante 
en ce qu elle se poursuit au-delà du hindu par Yuccâra de huit plans 
subtils du son, d 'ardhacandra à unmanâ u2 , pour s'achever au plan 
transcendant où Tripurasundari est unie au suprême Siva (si. 25). On 
passe donc, dans cette pratique, du plan diagrammatique au plan 
phonique, le son (ou plutôt le phonique, car à ce niveau-là aucun son 
perceptible n'existe plus) apparaissant en quelque sorte comme la 


109. Amri, dans la Dï, souligne é\ idemment bien plus que le YII lui-même le rôle de- 
là bhâvanâ. Sur celle-ci. voir l'étude de ir. Cuenet. «Bhâvanâ et créativité de la 
conscience » parue dans A Utmen. XXXI V, fasc, I, ! 0 S 7 . pp. 45-%. Du même : « De 
l'efficience psychagogique des muniras et vautras ». in Montras et diagrammes rituels 
dans l'hindouisme , pp. 65-78, 

1 10. Notons au passage que ce symbolisme cosmique du srïcakra. s'il se rencontre 
aussi dans les cakra ou mondain d'autres divinités, notamment des déesses dont le culte 

-■ a 

est décrit dans les tantras, n'est pas une caractéristique constante ni nécessaire des 
diagrammes à usage rituel, dont le symbolisme peut être d'un tout autre ordre. Sur ce 
point, cf. it. Brunni-r. « Mandata et vautra dans le sivaïsme âga inique : définition, 
description, usage rituel ». in Montras et diagrammes rituels dans I hindouisme . pp. II- 
31. 

111. On pense généralement qu il \ a six sept cakra corporels: ce sont les 
« sot cakra ». Mais le nombre peut en varier selon les besoins. Ici il en faut neuf 
puisqu'ils sont mis en correspondance avec les neuf parties du srïcakra. 

112. t es étapes sont celles de l'amuïssement de la vibration sonore nasale depuis 
Yanusvâra. le hindu. jusqu’à unmanâ. plan de la fusion dans le silence transmcmal. 
transcendant. On les trouve dans le cas de Yuccâra de la plupart des hïjamantra que 
termine le hindu. 
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prolongation subtile du spatial 11 - 1 pour retourner dans l’absolu, qui 
est d'ailleurs aussi le plan suprême de la Parole : pttrâvâk (si. 36). On 
notera que dans ce passage le VH indique deux fois (si. 10 et 24) que 
la nature essentielle du srïcakrâ est celle de la kâmakahï , c'est-à-dire de 

r r 

1 union de Si va et Sakli (en même temps qu'un diagramme phonétique 
situé en son centre) : c'est là une notion importante (v. infra, p. 110). 

Cette Parole suprême est à l’origine de toute la manifestation car 
elle la détient archétypalemenl en elle U4 . Aussi bien le sàdhaka doit-il 
alors se représenter l'énergie divine tournée vers la création limitée 
(kola), faisant (ré)apparaître l'univers avec les quatre plans de la 
Parole, les quatre énergies divinisées Ambikâ, Vâmâ, Jyesthâ et 

* v j - 

Raudrï, puis les quatre pïtha et les quatre liïiga, ainsi que les 
phonèmes, tous ces éléments étant eux-mêmes mis en correspondance 
avec quatre points du corps subtil et les quatre modalités de la 
conscience, jâgrat , etc. (si 37-49). Toutes ces formes sont en outre 
conçues comme produites par la srïviilvâ (si. 48). Ce tracé du srïcakra , 
dit le YI I (si. 50). c'est l'univers, la forme du cosmos produite par la 
volonté (icrlu 7) divine; c'est l'apparaître formel de la Conscience 
suprême. Ce plan où naît le cosmos, cette source de l'univers où 
apparaît le triple aspect de l'Énergie, doit aussi être vu dans le triangle 
central du srïcakra , sous la forme du couple divin de Kâmesvara et 
K âmes va rî "\ formes anthropomorphes sous lesquelles l'adepte ado- 
rera là la toute-puissance divine. « C’est sous cette forme, dit le VH 
(si. 55) que se tient la suprême Splendeur ayant pour corps le srïcakrâ , 
entourée des vagues fulgurantes de l'ensemble de ses énergies ». 

On a là la plénitude du désir de la Conscience divine qui, on l'a vu 
(ci-dessus, p. 56), perçoit en elle-même l'univers dont elle forme le 
substrat (si. 56). Ce désir d’agir, quand il se précise, devient énergie 
d'activité ( kriyâsakti ) M< \ laquelle, dit notre texte (si. 57), est appelée 
nrudrâ « car elle réjouit et fait s’écouler l’univers ». Les si. 57-71 vont 
alors décrire dix wudrâ qui sont autant d'aspects de cette énergie 


I I 3. Peut-être peut-on rappeler ici que sabdu est le gutia de l’espace iâkàsu) : il y a un 
lien entre spatial cl sonore, lequel est aussi temporel, car le temps est né de l’espace 
primordial. Le passage en continu du \isue) au verbal, de l'espace au son ci au temps, 
est donc facilement concevable. 

1 14. La Srïvidyâ (et particulièrement la Di) lait sienne la cosmogonie de ia Parole du 
Trika. l.es éléments de départ de cette cosmogonie sont anciens, bien antérieurs aux 
développements qu’en a donné Abhinavagupta. Sur ceux-ci. voir le 3 e âhnika du I A et 
le Parâtrimsikâvivaranu (qu'a édité et traduit R, (inoli). J'ai étudié ces notions dans 
mes Recherches sur la symholûfiw et l'énergie de lu Rurale, travail repris dans l ue. The 
Concept of the Word in select ed Hindu Tantras (Albam. SI NY Press. I960). 

1 15. Ce sont, comme on l'a dit. les divinités premières du daksinânmâva. dont relève 
Srïvidyâ (ci-dessus, p. 38). 

Mb, On trouve dans le >11 la série habituelle et le jeu des trois énergies de Siva : 
i celui, jiiâna, krirâ. 
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présente dans le srïcakra. La première est présente partout dans le 
diagramme ( vyâpakâ ), cependant que les neuf autres le sont dans 
chacune de ses neuf parties constituantes, en allant de l'extérieur vers 
le centre (nous les retrouverons au troisième chapitre dans la 
srïcakrapüjâ — voir tableau, p. 334). Les mudrâ sont aussi présentées 
comme naissant du jeu des énergies divines, mais dans une perspective 
centripète : ce sont des étapes du retour au C 'entre. Dans la pratique 
rituelle, en effet, les mudrâ sont des gestes autant que des attitudes 
mystiques marquant des moments du culte ou de l'ascèse, donc du 
procès d'identification de l'ofliciant à la divinité 11 \ Ce détour par ces 
formes relevant de l'énergie d'activité achevé, le Y H opère un retour 
au point de départ en disant que l’adepte doit sans cesse intensément 
méditer (hhâvayet) la splendeur suprême ( param tejas) qui est la 
volonté divine, c'est-à-dire la source divine du tout (si. 72). 

Le chapitre se termine (si. 73-86) par deux autres façons de 
concevoir, c'est-à-dire de percevoir dans la méditation (vâsanànta- 
ram) " 8 , le srïcakra , en l'envisageant successivement comme divisé 
en trois portions, du centre vers l'extérieur, puis comme formé de 
ses neuf parties, de l'extérieur vers le centre, donc dans le sens de 
l’émanation puis dans celui de la résorption. 

On voit ainsi que ce chapitre, dont l'exposé peut à première lecture 
paraître assez décousu, est en réalité bien structuré. Emanation et 
résorption s'y succèdent. Le jeu des parties du srïcakra lui-même 
(si. 8-21), puis celui des énergies, fait apparaître la manifestation, 
cependant que la hhâvanâ avec Vue car a de II RI A4 , puis le jeu des 
mudrâ , orientent l'adepte dans le sens de la résorption, c'est-à-dire 
l'acheminent vers le centre, autrement dit vers la délivrance. Avec ces 
différentes façons d'envisager le srïcakra , se trouvent décrites toutes 
les entités divines et cosmiques qui s'y trouvent, ce qui permet en 
même temps d'en montrer le dynamisme émanateur ou résorbeur. 
Comme tout cela, en outre, apparaît dans l'esprit de l’adepte, devant 
les yeux de son esprit, par le moyen de la hhâvanâ, qui conjoint le 
dynamisme propre au srïcakra et celui de la conscience de l'adepte, 
celui-ci se trouve par là même acheminé vers le salut. 


1 17 . Le Y H {si 57-71) ne donne de ccs mudrâ que la signification métaphysique en 
tant que jeux de l'énergie d'activité dans la structure cosmique du srïcakra. La Di 
(pp. 75-89) en décrit les formes manuelles, mais en entremêlant complètement le 
physique-gestuel et le métaphysique. On notera que le passage de la DT relatif à la 
mudrâ Unmâdinï renvoie implicitement (peut-être), à une pratique sexuelle (cl. infra, 
p. 162, note 269). Sur la nature des mudrâ selon le YH et le TÂ. cf. A. Padoux, « Ilie 
body in tantric ri tuai : lhe case of lhe mudrâ s ». in T. Goudriaan, ed.. The Sanskrit 
Tradition and Tantrism (Leiden, Brill, 1990). 

1 18. Sur cette expression, voir infra, p. 1 12. note 77, et passim. (Cf. index .w vâsanâ). 
il s'agit en fait de hhâvanâ. 
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Le srïcakra pose à qui l'étudie un problème d’ordre historique : 
d'où vient, à quand peut remonter, ce diagramme aujourd'hui si 
répandu et que nous trouvons, semble-t-il, dès les premiers textes du 
Traipuradarsana? Il ne me paraît guère attesté, que je sache, dans de 
plus anciens tantras, ni dans les agamas. Les diagrammes à usage 
proprement rituel — cakra, yantra, mandala — sont certainement 
anciens : ils sont présents dans les âgamas et on peut sans doute en 
faire remonter l'origine aux tracés rituels du brahmanisme. Il ne paraît 
toutefois guère possible, pour le moment, de suivre l’histoire de ces 
formes géométriques 11£ f 


Dei ix ième C 7 1 ap il re 

M A N TRA S A M K HTA (85 si.) 


Le deuxième paîala commence par l'énumération des neuf vidyâ — 
des neuf mantras des « Maîtresses des cakra » (cakresvarî), déesses 
régentes de chacun des neuf cakra constituant le srïcakra (si. 2-4). 
L'adepte doit imposer, par nydsa, ces viclyâ sur les neuf centres ( akula , 
etc.) de son corps subtil (si. 5-7), puis concentrer sa pensée sur chacun 
d'eux en associant à chacun une des cakresvarî , dont il faut alors faire 
le culte (püjayet) dans les neuf parties du srïcakra (si 12), ces déités 
n étant d'ailleurs en leur nature essentielle rien d'autre que Tunique et 
suprême Mahâtripurasundarî (si 13). 

Mais le mantrasamketa , c'est-à-dire, dit Amrt (DT, p. 1 17), l'exposé 
du sens secret (gÿdârthapradarsanam) de la srïvidyâ* consiste essentiel- 
lement à en donner six « sens » (arlha). c'est-à-dire six façons 
différentes d'en saisir et d’en expérimenter par la bhâvanâ la nature 
intrinsèque et la signification cachée. Un tel sens est peu facile à 
exposer et, de fait, certains des sloka 16 à 80 de ce chapitre sont parmi 


I 19, On trouvera un exposé des méthodes traditionnelles pour tracer le srïcakra dans 
l'introduction de la Saundaryalaharï (Adyar, 1948). pp. 2 sq. Voir aussi N, J. Boulton 
& D. NlCOL, « The Gcomctry ol the srïvantra », Religion . vol. 7, 1, 1977. pp. 66-85. 
Di verses indications et la discussion des méthodes de tracé utilisées se trouvent dans la 
thèse inédite de Madhu Khanna. « The Concept and Liturgy of the Srïcakra, hased on 
Sivâmimhi's Tri/ogy » (Oxford, 1987). 

V . D.. dans son introduction du Saktisamsamatantra Chinnamastâkhanda (vol. 
IV, Baroda, 197K), p. 73, signale l'existence de divers srïcakra dont certains 

auraient une forme de Si va comme divinité centrale. Le Saktisarngamatantra ne reflète 
sans douté pas une tradition ancienne puisqu'il daterait de la fin du xvn e siècle. (V. D. 
pense qu’il pourrait avoir été achevé vers 1650, ibid.. p. 8). 

Sur les mandala du Trika, voir l'étude de A, Sandkrson, « Mandala » déjà citée : des 
mandala se trouvent dans le MVT et le S idd hay o cesv a rîma t a, donc dans des textes 
relativement anciens. 
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les plus obscurs du Y H. Leur « éclaircissement » par Amrt n'cst pas 
non plus toujours très explicite, .le n'ai pu proposer une lecture et une 
traduction — donc un sens de certains de ceux-ci (notamment pour 
le hhavârtha) que grâce aux explications que m'avait données à 
Bé narès le pandit V. Dviveda. Cette interprétation traditionnelle ne 
satisfera peut-être pas tout le monde. Je n'en ai toutefois pas trouvé de 
meilleure. J'ajouterai que le texte de la DT tel que nous Lavons ici n'est 
pas toujours rigoureusement satisfaisant : des incertitudes subsistent 
parfois, comme je l'ai dit. 

Le premier des artha est le hhâvârtha si. 16-25 qui se présente 
comme le sens « littéral » (aksarârtha) de la vidyâ. C'est en réalité 
l'exposé des valeurs symboliques attribuées aux syllabes qui la 
composent. Ce « sens ». c'est d'abord en quelque sorte la nature 
même de la srïvidyâ, dont les trois parties (appelées hïja ou küta) sont 
décrites comme produites par l'union de Siva et Sakli et par le jeu de 
trois séries de quatre énergies issues de ce couple primordial. L.e jeu 
créateur du mantra, le « flot de son expansion », naît de l'interaction 
unifiante (sanighatta) 120 du Dieu et de la Déesse. C’est le Ilot même de 
la divinité éternellement vibrante {spandanïpuü, si. 18) qui fait 
apparaître l'univers, le conserve en l'animant, puis le résorbe. 
L'adepte doit adorer cette déesse suprême, s'unir à cette pulsion 
dynamique de la déi té, par une technique de hhâvanâ où les trois 
parties de la srïvidyâ apparaissent liées à la kundalinî associée au 
« souffle médian » {madhyaprâna, si. 22). L'énergie divine animatrice 
du mantra prend ici la forme de la kâmakuU 7 {si. 21-25), diagramme à 
symbolisme phonétique et visuel assez mystérieux où l'essence de la 
vidyâ est celle aussi de la kundalinî 121 , énergie suprême née de l'union 
de Siva et Sakti. 

Le sanipradàyârthü si. 26-48 qui serait celui transmis par la 
tradition orale, c'est-à-dire le savoir secret reçu de la bouche du 
maître, montre en quoi toute l'expansion cosmique est « pénétrée » 
(vyâpta) par la srïvidyâ* c'est-à-dire par Siva et Sakti. Le YH indique 
en conséquence comment les divers éléments phonétiques constituant 
la vidyâ « expriment » (sont les vücaka), évoquent ou dénotent, et 
donc amènent à l’existence et imprègnent entièrement l'univers avec 


120. Sur ce terme, voir infra, p. 165. note 276. 

121. DT, pp. 130-135, infra, p. 202, note 99. La kàtnakuh 1 sous cet aspect de phonème 
(kfminkalâksara) est un des éléments du hïjti HRÏSI qui termine chacune des trois 
parties de la srïvidyâ. CT. Di, p. 169, mentionnant les trois bindu placés au-dessus de la 
kânmkafâ « qui se trouve à la pointe des trois bïfa île la vidyâ ». Ou DT, pp. 369-70 : « le 
kâmakalàksitra qui se trouve à la pointe des trois hïja ». 

Kâmakahi est l'énergie de K dm a ; celle de Siva désireux de créer; c'est lu Déesse unie 
à lui dans cette union créatrice t celle de Kâtnesvara et Kâmesvarï VH. 1.52). Voir 
index, .vr. kâmakafü. 
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tout ce qui le constitue : tattva, guna, les trois sortes de sujets 
connaissants (promût r). les prôna et même les dieux. La srïvidyâ et le 
cosmos dans sa structure et sa vie sont donc inséparables, identiques 
même. Toute cette science, qu'on assimile par la bhâvanâ {M, 39). ne 
peut être acquise que par l'intermédiaire d'un maître qualifié et versé 
dans la tradition, d'où le nom de Yartha. 

Le mgarbhârtha , le « sens intérieur », exposé en quatre sîoka 
seulement M. 48-51 , c’est l’unité essentielle de Siva. du maître 

spirituel et du soi du sâdhaka , unité sur quoi ce dernier, plein de 
dévotion ( bhaktinamra ) I22 . doit fixer son attention (anusanidhâna) et 
qu’il saisira et assimilera par la bhâvanâ et grâce à la puissance 
bénéfique du regard de son guru (nirïksana) 122 . Il s’agit ici de parvenir 
a la fusion dans le Soi suprême par le renoncement à tout attachement 
mondain, par la méditation et la dévotion. Cela paraît donc être la 
plus renonçante des voies 1:4 offertes à l'adepte dans ce chapitre. 

Le kaulikârtha , le « sens kaulika » (koala) de la srïvidyâ est exposé 
plus longuement M. 51-68 . Ce qui est enseigné, selon le M. 51-2. 

c’est « l’unité du cakra , de la divinité, de la vidyâ . du maître spirituel 
et du soi [du disciple] ». C 'est un bon enseignement non-dualiste et 
dont l'appellation de kaulika justifierait le point de vue de ceux (V. D., 
par exemple) qui, avec K se ma raja d'ailleurs 125 . pensent que le Kula se 
caractérise entre autres par la conception qu'il a de la suprême 
Conscience (sam vil) comme immanente au cosmos. (Mais kula est 
aussi défini comme corps et comme cosmos, éléments très présents ici.) 

Le sncakra y est montré comme naissant des phonèmes de la vidyâ, 
comme étant le corps cosmique ( va pu s) de la Déesse et comme ayant 
la vidyâ pour nature propre essentielle (il est mantrâtmaka ). La Déesse 
est décrite comme présente cosmiquement sous une quintuple forme, 
celles des Gana (cent-onze devatâ). des Graha (qui sont ici soma. 


122. Bhakti ci tantrisme, on le voit une fois de plus, loin dette incompatibles, se 
rencontrent, ei pas seulement dans les temples. Ces deux aspects de l'hindouisme sont 
d'ailleurs sans doute nés en milieu renonçant, la bhakti pénétrant peut-être ic tantrisme 
lorsque celui-ci. en se brahmanisant. a abandonné les formes les plus extrêmes de la 
transgression des valeurs hindoues, la jouissance utilisable pour obtenir les pouvoirs 
comme la délivrance n'étant plus dès lors que celle d'un monde tout imprégné de la 
gloire et de la grâce divines. Sur cette question, voir L. Dumont, « World renunciation 
in Indian religion ». in Religion, Polilits and Historv in india ( Paris La Haye : Mouton, 
1970). 

123. infra , p. 169, note 29 t. 

124. Les six artha , quoique orientés vers l'obtention de la libération en vie. ne 
peuvent pas être assimilés aux quatre upâya tels que les exposent Abhinavagupta ou 
Ksemarâja. Jayaratha a cependant tenté, dans son Vivarana sur le VMT (5.24-33) de 
ramener les uns aux autres. 

125. (T. Pratyabhijnâhrdaya. 8 : vmotttrnuin âtmatattvam iti tântrikàh j visvamavam 
iti kuladvâmnâ yanisthàh 
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sürya, ugni, icchâ, jnâna et kriyàsakti), des Yoginï (en fait des Dakinî, 
régentes des éléments de base du corps), et enfin des Râsi (qui ne sont 
pas ici les signes du zodiaque, mais les dix prima). Ces cinq groupes 
rappellent les six « formes » (rüpa) de la Déesse énumérées au début 
du NSA et qu'on retrouvera au troisième chapitre du YH pour la 
sextuple imposition (sodhânyâsa). avec la même signification cosmique 
de présence universelle de la Déesse. Ils sont ici décrits comme liés aux 
trois parties et aux quinze phonèmes de la srïvidyâ qui, elle aussi, est 
une réalité cosmique et non pas une simple formule rituelle. 

Cet aspect cosmique de la Déesse, conclut le YH (si. 67-8), qui se 
retrouve dans la vidyâ et le cükrit , se trouve « de même dans le corps 
du maître et, par la grâce de ce dernier, le disciple aussi brillera sous 
cette forme ». 11 s’agit donc bien pour ce dernier d'une cosmisation. 
d'une libération en vie, par assimilation au dynamisme cosmique de la 
divinité. 

Le sarvarahasyârïha — si. 69-72 — est le plus secret de tous, dit la 

. .. mm. ■* H I 

Dî 

doute üe iaçon 


, JUf tu/ WfiUJ t WÏ tnu I ^ ^ ■ — - — 1 

parce qu’il permet d’atteindre le Suprême, de V atteindre sans 
e de façon particulièrement directe. Il s’agit en tait d une pratique 


de kundalinï-voga 1 26 . La kundaliui . partant du mulâilhara où se trouve 

d ■ *• f • -il 

censément le vâgbhava , la première partie de la srïvidyâ , monte le long 
de la susumnâ tel un flot de nectar béatifique, les cinquante phonèmes 
sanskrits de la mâtrkâ et les trente-huit kalâ cosmiques, c est-a-dire 
toute la manifestation sous sa forme subtile, montant avec elle. Tout 
cela envahit l’adepte et, en même temps, tout 1 univers (puisque 
l'homme initié est homologué au cosmos). On a là une opération 
yogico-tantrique où la bhüvanâ s'associe au yoga pour aboutir a la 
fusion mystique dans le divin immanent au cosmos. Cette pratique est 
proche de celle du japa que nous verrons au troisième chapitre. Des 
pratiques analogues se trouvent dans bien d’autres tantras (par 
exemple dans le NT, chap. 7). 

Vient enfin le mahâtattvârtha , le sens relatif à la plus haute Réalité 
— si. 73-80 — . C’est appréhender et vivre, réaliser mystiquement, 
l’identité du soi et de la Réalité suprême sans dualité, pure lumière 
(praküsa) et félicité, transcendante et immanente à la fois (visvotîïrna- 
visvamayataitva) puisque saisie « dans le flamboiement de l'essence du 
jeu divin » (dïvyakrïdârasojjvale). Cette plongée dans 1 océan du haut 
savoir (mahâjnünârnava) donne non seulement la libération, mais aussi 
un pouvoir surnaturel, divin (divyasiddhi). bile est réservée à ceux qui 


126. L’association de la kundalint avec les 50 phonèmes se retrouve dans de 
nombreux lextes (v. Padoux, Recherches, pp. 107-124, ou Vâi\ pp. 124-145). Tripura- 
sundarï esi parfois assimilée à Para qui. elle-même, est une variante de Mâtrkàsarasvatï. 
Sous la forme de Bâlâ, Tripurasundan est adorée sur un diagramme où figurent les 
50 phonèmes (v. Jnànàrnavatantra, 3.6-21}. 
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sc consacrent à la pratique du Kula (koulâcârn) et qui, notamment, 
prennent part aux yogimmelami (si. 79) réunissant des partenaires des 
deux sexes. Science secrète, réservée aux plus hauts initiés — les 
« héros » (vira) — et où l'on connaît l'ivresse divine avec la plénitude 
de l’éveî! spirituel. L'enseignement du YH apparaît par là tout à fait 
dans la tradition du Kula. La Déesse est vïravanditâ , « louée des 
héros » et tout le chapitre deux vise à rendre le sâdhaka « maître du 
cercle des héros» (vîracakresvara, 2.1 et 85), Certes. Amrt avait-il 
expliqué que ces héros sont ceux qui triomphent du monde objectif et 
vivent uniquement en Siva (DT. p. 99) ]2 \ mais il n'est pas sûr que le 
YH les voyait seulement ainsi. Dans les lantras, en effet, les vira sont 
ceux qui s'unissent aux yoginï dans des rites sexuels, ce qu’ Amrt savait 
évidemment et il n’est pas du tout certain qu’il en ait exclu l’idée dans 
la DT. Le but essentiel était pour lui (et apparemment pour le Yll 
aussi) la fusion en la suprême divinité, la réalisation du « .le » divin 
{ sivôhamhhâvabhâvemâ , p. 99) ,2S . Ce but, c’est la bhâvanü qui le fait 
atteindre mais peut-être d’autres pratiques aussi. 

Tout comme le premier chapitre ne décrivait pas le sncakra tel 
qu'il existe empiriquement, le deuxième ne donne pas 1 uddhâra. la 
composition syllabique, de la srîvidyô. le mantra de Tripurasundarï, ce 
qu'on trouve par contre dans le NSA (1.111-1 13). 11 ressort seulement 
du texte du YH que la srTvidyâ est faite de trois parties nommées kûta 
(«sommet», «groupement»: on les nomme aussi bïja ou pinda. 
précise la Dï), dont la première est appelée vagbhava. Le nom des deux 
autres kâmarâju puis saktibïja ou saktiküta se trouve dans la DT. 

Amrt ne donne pas non plus la formule exacte de la srîvidyà. 11 
résulte toutefois de ses explications que pour lui ce mantra, de quinze 
aksara. est : HASAKALA HRÎM HASAKAUALA HRÎM SAKALA 

I * m 

HRÎM. ("est la forme de la vidvâ parfois nommée hâdividyâ 
puisqu’elle commence par la lettre If A. On dit aussi que c’est celle de 
la tradition (samtana) de Lopâmudrâ ou du hcidimata . Il existe une 
autre formulation traditionnelle de la vidyâ, différente en ce que son 
premier A ut a est K A FILA HRÎM. les deux autres étant les mêmes. La 
tradition qui l'utilise est appelée kâdinuita (puisque son premier 
phonème est KA). C'esl celle que suit apparemment le VMT/NSA 
( 1.94-96 1.1 1 1-1 12) quand il donne Yuddhâra du premier kûta. qui est 
décrit comme commençant par le phonème nommé madanam , 

j*- 

f « enivrant ». nom habituel de KA. Sivânanda, toutefois, partisan du 


127, ( elle même définition, empruntée ii la Parâpancâsikâ. est également citée dans 
la DT. p. K2. dans un contexte où, aussi, il esi peut-être lait indirectement allusion à une 
pratique sexuelle. 

12S. (T. Index, u\ ahambhâva. ahambhâvanü . parâhombhâvanâ. svütinâhanibhavanas . 

M 

ou Sivühambhâvanâ. 
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hüdimata, interprète ce nom comme étant celui de la lettre HA. 
Vidyânanda, lui. dans l'Artharatnâvali, écrit : madtmam kvodhïsah, 
krodhïsa étant un des noms habituels de K A . Plus tard, Bhâskararâya 
suivra le kadimata. On a là sans doute deux formes également 
anciennes et légitimes de la srïvidyâ 120 . sans qu'on puisse préciser, 
d'ailleurs, en quoi ces deux traditions diffèrent, sinon par cet assez 
minime détail phonétique iM) . Une troisième tradition, nommée kahâ- 
( limant . qui combinerait sans doute les deux précédentes, est parfois 
mentionnée dans des ouvrages modernes (A. Avalon en fait état) ; il 
semble bien s’agir là de quelque chose de récent. 

Il faut noter aussi que la srïvidyâ est appelée parfois pancadasâksan. 
« à quinze syllabes ». ou punvadasJ. Dans d’autres textes encore, elle 
est parfois dite sodasâksarï, « à seize syllabes » : elle en a seize si on 
lui ajoute à la fin un bïja supplémentaire (OM, KL/M, DIM. etc.). Il 
existe enfin, comme on fa dit (ci-dessus, p. 40). d'autres sortes de 
srlvidvâ , de composition et longueur variables U1 , associées à des 

129. Scion Sivânanda (\. ci-dessus, p. 40) seule celte tradition subsistai! de son 
temps. Le kadimata devait donc s'y rat la cher aussi. 

1». C. Bagchi {Studies in ihe Taniras, Part /. p. 42» voyait, en 1939. une preuve de 
l’ancienneté de ces deux traditions dans le l'ait qu elles étaient toutes deux connues du 
Sammohanalantra dont l'inscription de Sdok-kak-Thom fait remonter l'introduction 
au Cambodge au début du ix c siècle. Mais le Samniohana existant en ms. au Népal, 
qu'avait vu Bagchi. n’est pas le vâmatuntru de ce nom. Le J ayad rath ayâma la précise en 
effet que le Samniohana (ancien) concerne le culte de Tumburu. dont il n’est jamais 
question dans le ms \u par Bagchi, lequel débute par un stotra en l'honneur des dix 
Mahâwdyâ, chose qu'on ne trouve pas dans les tant ras ou àgamas antérieure à 
Abhinavagupta : je tiens ces indications d'A. Sanderson, qui a lu les mss du Jayadratha 
et du Samniohana. Ce dernier ms. en mut cas. répartit géographiquement les traditions 
de hâdi et kddi. 

130. Leur différence consisterait notamment, selon Sivânanda et Vidyânanda. en ce 
que kadimata serait \akïla et hâdi nixktia, ce qui veut dire que dans un cas le munira 
pourrait être privé de son efficacité par l'action magique de kitana et non dans I autre. 
Gopinath Kaviraj, dans son introduction du \ H, mentionne cette caractéristique, mais 
se garde bien de l’expliciter. 

V. D. pense que les deux traditions se distinguent en ce que le kâdisamtâna met 
l'accent sur le rituel externe ( ktirmakândabahulo bâhyayâgapradhânah). alors que le 
hâdinmta serait plus théorique et ésotérisant ( darsattahahitlo ntaryâgapradhânah). 11 voit 
le hâdimata plus tidclc à la tradition celle du divvasiddhamânavaugha — ; le kâdi 
serait plus novateur et. selon lui. sans doute plus récent ( Tantrayâtrâ. p. 22). 

{Ce qu’écrivait A. Avalon en 1946. au début de l’introduction du Tantrarâja Taiura 
réédition. Delhi. 1981 — paraît sans justification et sans aucun rapport avec la 


réalité. ) 

131. On trouvera une liste de ces srïvidyâ p. 24 de 1 édition de la Tripurâtâpinl Up. 
par A. Mahadeva Sastri (Adyar. 1950). ou p. I I de la traduction de cette œuvre ( Tltc 
Sâkta i panisads, Adyar, 1967). Des listes s'en trouvent dans divers textes. Ainsi la 
Svacchandapaddhati. de Cidânanda. tins. 88137 de la Sarasvatibhavana Library de 
Bénarès) donne douze formes du mülamantra de Tripurasundari. Voir aussi le 
Vidyârnavatan ira. 7 e évasa (en dépit de son nom. ce texte est une compilation, 
relativement moderne, de diverses sources). 
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formes différentes de la déesse Tripurâ. Il faut noter enfin l'existence 
d’une mülavidyâ tri syllabique. Ai M KLÎM SAU H (où Ton remarque- 
ra la présence de SA UH, mantra de base de Para dans le Trika). 


Tro isième Chap itre 
PÜJÂSAMK ET A (204 si.) 


L'exposé du culte occupe plus de la moitié du Y H : 294 sloka sur 
375. On remarquera sur ce sujet que, muet sur le tracé matériel du 
sncakra comme sur la formule exacte de la srïvidyâ , le Y H ne dit pas 
non plus comment il faut se représenter l’apparence « physique » de 
TripurasundarT, à qui s’adresse ce culte et qu’il faudrait en principe 
pouvoir bien « visualiser », puisque le rite décrit est essentiellement 
mental. De Kamesvara et Kamesvarï, formes divines directement 
émanées de la Déesse (et de Siva), ne sont mentionnés que les 
attributs, qui sont ceux mêmes de TripurasundarT (1.52-54). Au 
troisième chapitre, les üvaranadevatâ du sncakra sont brièvement 
caractérisées, la DT donnant quelques indications complémentaires. 
Mais de la Déesse elle-même le YH dit seulement qu’elle est 
Conscience (samvit). beauté incomparable, suprême félicité, lumi- 
neuse, infinie : ce sont des attributs métaphysiques, non pas des traits 
d'une apparence corporelle, qu'elle doit pourtant avoir comme toute 
divinité objet d'un culte. Cela répond évidemment à la perspective, 
gnostique et ésotérique, du Y H. La Déesse, inséparable du suprême 
Siva, est la Réalité Suprême, omniprésente, au-delà de toute dualité, 
inconcevable, vivante et active, certes, et présente dans le monde, mais 
au-delà de toute caractéristique sensible. 

Le NSA, texte plus directement rituel, donne par contre, dans son 
premier patala (si. 130-146), une description détaillée de Tripurasun- 
darî telle que l'adepte doit se la représenter. Elle y apparaît comme de 
couleur rouge telle le soleil levant, séduisante, le front orné d'un mince 
croissant de lune, ayant trois yeux, sa chevelure noire embellie d'un 
diadème de pierres précieuses, portant de larges bracelets d’or, vêtue 
de rouge, se tenant sur un lotus rouge et ayant quatre bras dont les 
deux mains supérieures tiennent le lien (posa) cl le croc (ankusa), les 
deux inférieures, les flèches (bâna) et l’arc ( dhanus ), attributs men- 
tionnés ici seulement à propos de Kamesvara et Kamesvarï (1.53, Dï. 
p. 69). 

Comme on l'a dit (ci-dessus, p. 5), TripurasundarT est une forme 
aimable, bénéfique, de la Déesse, associée à Siva (ou à Bhairava qui, 
lui, est un dieu redoutable). Son nom fait tout naturellement penser à 
la triple forteresse des Asuras que Siva détruisit sous sa forme terrible 
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de Tripurûntaka et il est de fait que Tripurasundarï apparaît parfois 
dans l’iconographie comme l'épouse de Siva Tripurântaka l32 . Rien de 
tel n’est toutefois dit dans le YH ni dans la DT, où c'est le caractère de 
Mère de diverses triades tic cette déesse qui est souligné pour expliquer 
son nom 133 . 

En Inde du sud après le xi I e siècle la Déesse indépendante, 
dans sa chapelle située dans la cour d'un temple de Siva, peut 
s'appeler Tripurasundarï. Ses attributs sont alors habituellement le 
lien et le croc avec la vurada et Yabhaya mudrâ . caractéristiques que 
l’on trouve aussi dans des descriptions données par divers manuels 
d'iconographie IU , Dans ces mêmes temples (ainsi, à Cidambaram). 
des inscriptions sur les architraves des niches sur le soubassement des 
gopuras désignent comme Tripurasundarï des représentations de la 
Déesse sous la forme de Mahisàsuramardinï. ce qu'on peut interpréter 
comme une erreur, mais aussi (et sans doute plutôt) comme un signe 
de plus que Tripurasundarï n'est qu’une forme de la Déesse toute- 
puissante et souvent redoutable 135 . 

Mais elle est parfois aussi nommée seulement Tripurâ (NSA ( 1.12). 
ou DT, p. 12, 101), nom qui toutefois désigne également une des 
formes de GaurT 136 . Ou bien on l’appelle l alita — ainsi le TRT, ch. 4. 
pour qui la première Nityû. au centre du srïcakra , est l'Adinityâ 
Lalitû. alors que pour le NSA, 1.28 137 et pour le YH la première des 
seize Nityâ est Tripurasundarï. Celte dernière se retrouve aussi dans 
une autre série de divinités féminines, celle des dix Mahâvidyâ, où elle 


132. I! semble que ce soit le cas le plus fréquent. notamment pour les bronzes de 
procession, à partir du \ l siècle, dans le sud. C , Sivaram vmi kiii / art de I huie. Paris : 
Mazenod. 1974. pp. 215, 21 S) signale ainsi un bronze de Cola de Koneriràjapuram et 
un aulre. Pândya, de Kodumudi. 

133. Cf. DT. pp. 12. 101, 243. 353. Dans son introduction au NSA. pp. 85-6. V. I). 
donne toute une série d’explications (nirukta) tirées de divers textes du nom de 
Tripurasundarï appliqué à la Déesse. 

134. Ainsi une édition telugu du Manlraratnàkara (Bibliothèque de l'Institut 
Français, Pondichéry), qui est sans doute une version moderne abrégée d'un ouvrage 
plus ancien tel que le Maniramahodadhi ou le Manlramahârnava. où Tripurasundarï 
peut avoir le croc et le lien, puis vurada ci ahhava, ou arc et flèche. I Ile y est parlois 
nommée Sodasï. 

R “■ 

1 35. Je dois ces informations (et celles de la note précédente) a Françoise L 1 lernault. 
de l'EFEO. qui a consulté pour moi la photothèque de l'Institut Français de 

Pondichéry. 

136. Cf. T. A. Go pin a i'Ha R \o. Eléments of H indu Iconographe . vol. 1 2. p. 361. 

137. srnu devi mahünityâm odau tripurasundarün. 

Le Lalitopâkhyâna du Brahmandapuràna exalte Kâmâksï, Lalita ( Lripurasundarï) 
telle qu elle est adorée à Kâncïpuram ; mais, pour ce texte, la Déesse suprême est 
Ci t para, blanche, Tripurâ (rouget étant AparS. en avant toutefois Para pour « cœur ». 
donc en étant malgré tout suprême. Cf. S. SanÔerson, « The visualizaiion of the deities 
of the Trika », In A. Padoux, dit ., I. 'image divine, culte et méditation dans i hindouisme 
(Paris. Éditions du CNRS. 1990). 
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occupe généralement la troisième place. Cette série de dix déesses est 
décrite dans divers textes ainsi le l'odalatantra ou le Mundamâlâ- 

* « a- 

tantra l3s . TripurasundarT y apparaissant comme Srïvidyâ, SodasT, 
Lalitâ. Sundarï, Bhairavï ou fripura bhairavï. Mais le système des dix 
Mahâvidya, plaçant Kâli en tète et incluant des déesses comme 
Chinnamastâ ou Bagalamukhï, semble bien relever d'une autre 
tradition que celle de Tripurii qui s'v trouve seulement annexée, selon 
une procédure fréquente en Inde dans les rapports entre sectes ou 
traditions voisines 139 . 

Tout cela étant, il est certain que Tripurasundarî, en tant que déité 
distincte, n’apparaît pas bien clairement : c'est une forme un peu 
flottante de la Déesse, dont les noms et les aspects {mudrâ, âyudha ) 
varient autour du même thème de déité belle, liée à la Parole ou au 
savoir, ainsi qu'à l'amour ou érotisme. Généralement favorable, 
bienveillante, elle peut cependant aussi avoir des aspects redoutables, 
dans la mesure où elle se confond avec d'autres formes de la Déesse, 
notamment Para para et A para, déités d'origine Kâpâlika. Mais à 
l'intérieur de ce que nous pouvons considérer comme sa tradition 
propre, le Traipuradarsana, dont nous avons essayé plus haut de 
préciser quelques traits, elle se montre par contre plus nettement en ce 
qu'elle est la déesse dont te diagramme et Je mantra sont le srïcakra cl 
la srïvidyâ, figure toutefois qu'une étude plus approfondie des textes 
permettrait certainement de mieux cerner; encore que dans le 
foisonnement d'une littérature abondante, répartie sur des siècles, 
difficile à dater comme à localiser, et où les emprunts (de déités. de 
conceptions théologiques ou de pratiques rituelles) sont constants, ces 
précisions seront sans doute peu aisées à apporter 14(1 . 


& 

1 38. Edite dans Tantrasuntgruha, pur! H & /// (« Yogalantragranlhamâlâ ». vol. 4 et 
6, Varanasi, 1970 et 1979). 

139. Gopinath K wiraj ( Tântrik Sâhitya, pp. 29-39) traite des dix Mahâvidyâ. dont 
Tripurasundarî. qu’il nomme Srïvidyâ ou SodasT. Il a un point de vue très 
« syncrétique » sur ces questions, qui devraient être traitées de façon plus rigoureuse 
avec, notamment, un examen attentif des mantras des diverses déités. 

A cet égard, on notera que le mantra de Tripurabhiiiravï est (selon le Jnânârnavatan- 
tra) itSR Ai\f-IfSKLRlM-HSRA t //, formule visiblement construite à partir de A!\î- 
KkÏM-SAUH, mûlamanira de Bâlàtripurasundarî. te mantra est parfois appelé lui 
aussi srïvidyâ et considéré comme la forme abrégée, synthétique les bïjâksura des 
trois küta de la srïvidyâ aux quinze phonèmes. 

Le fait, enfin, que lYm de ces trois hlja soit S.4 1 II, c'est-à-dire le hrdüyobljü . celui de 
la déesse Para dans le Ttïka. peut être pris comme un signe des liens existant entre la 
Srïvidyâ cl le I rika : ce n'est pas par hasard qu'Amrt. commentateur du VU. se place 
dans la mouvance intellectuelle de la Pratyabhijnà (et par là du Erika). 

I es dix Mahâvidyâ sont parfois appelées Nityâ. ces dix Nityâ n'étant évidemment pas 
les mêmes que les seize Nityâ du NSA et du YH. 

140. ("est ce que s'efforce, avec quelque succès, de faire A. Sanderson, notamment 
dans l'élude cilée ci-dessus, note 137. 
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Quoiqu'il en soit de ce problème (qui est celui de l’étude de toute 

tradition tantrique hindoue), disons du moins et en attendant mieux 

que l'unité de la tradition de Tripurasundarî telle qu'on la voit dans 

les quelques textes dont nous avons fait usage unité qui ressort de 

l’appellation de Srïvidyâ qu'on lui applique — lient avant tout aux 

deux éléments que sont le srîcakra et la srïvidyâ (ou du moins à 

l’emploi de ces deux termes pour désigner le diagramme et le 

mCdarmanru de la Déesse) lesquels en organisent par leur structure et 

en caractérisent le culte et les autres rites, avec les développements 

spéculatifs qui les accompagnent. La Srïvidyâ relevant du daksinâm- 

nûya du Kula, elle est en outre caractérisée par des pratiques et 

surtout une terminologie venant du Kula. Ces spéculations, dans le 

cas du YH et plus encore de la DT, sont, comme nous l’avons dit, 

marquée plus spécialement par des notions venues du Trika et de la 

Pratyabhijnâ, avec tout ce que ces écoles, surtout à partir de 

Ksemarâja, ont pu apporter d’idéalisme non dualiste. La Déesse, ici, 

est avant tout Conscience, samvii, donc au-delà de toute forme. Il est 

■ 

d'ailleurs permis de penser que le fait que l'instrument essentiel du 
culte de Tripurasundarî soit (avec lu srïvidyâ) le srîcakra est une des 
raisons du très petit nombre d'images existantes de Tripurasundarî : 
elle est « représentée » dans le culte par son diagramme (au demeu- 
rant le plus souvent tracé avec des poudres pour la seule durée de ce 
rite), plutôt que par une mûr fi ou autre bimba , tracé symbolique à 
quoi s'ajoute la forme imaginée par l'officiant comme présente, telle 
que la décrivent les Écritures, au centre du srîcakra. 

Quant à la pâjâ décrite dans le troisième chapitre du Y H, on notera 
d'abord que celui-ci concerne lui aussi un saipketa : la commune 
présence de Si va et de la Déesse. Par le culte, l’adepte doit voir et 
réaliser mystiquement, éprouver en lui-même, la coïncidence dynami- 
que de Siva et Sakti qui anime le cosmos. La bhâvanâ, l'intense 
méditation créatrice de celte non-dualité esl presque aussi essentielle 
dans le cas du culte que pour le diagramme ou le munira qui sont 
d'ailleurs l'un et l'autre les moyens du culte, le srîcakra en étant le 
support matériel et mental, où se répartit la srïvidyâ. Comme le terme 
de saipketa appliqué au culte l’indique, ce qui est essentiel, c'est la 
présence de Tripurasundarî inséparable de Siva, parce qu'on l’adore et 
qu’on s’v identifie 141 . Les parties du culte que le YH décrit de la façon 


141. Ce peut cire ici l'occasion de faire remarquer la contradiction inhérente 
apparemment à la püjâ tantrique où. après s'être identifié à la déité (et s’être rendu 
hommage et tant que tell tel : âtma-püjâ), I" officiant l'adore comme si il n’était plus la 
déité elle-même. Sans doute est-ce l'effet de la coalescence, dans cette pûjâ. a partir d'un 
certain moment, de deux traditions : l'une d’identification (éventuellement par posses- 
sion) à la divinité, l'autre d'adoration de celle-ci. de bhakti. Si hhakti et tantrisme se 
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la plus détaillée sont d'abord celle où la Déesse sous ses diverses 
formes est installée (ou plutôt instillée) dans le corps et l'esprit de 
l'officiant par les nyâsa (si 8-85), puis celle où ce dernier adore la 
Déesse avec ses âvaranadevatü , avec les identifications à la déité que 
cela suppose : la sruakrapüjâ (si. 109-168) cl enfin le japa qui est en 
réalité une hhâvanâ menant à la fusion en la suprême Conscience 
(si. 169-189). 

La püjîi ici prescrite est un rite privé. C'est celle que l'adepte 
accomplit pour lui-même (âtmârtham) et pour laquelle, hors des 
offrandes et des instruments rituels, rien d’autre n'est nécessaire que le 
srïcakra (tracé sur un emplacement purifié et conforme aux règles). 
Elle ne suppose aucune image matérielle. Ce n'est pas un culte publie 
du temple. Pour l'adepte initié dans le kaulâcâra , à qui il est réservé 
(si 195), ce culte est en principe quotidien et obligatoire (nitya). 
Certains éléments doivent cependant être accomplis à certaines dates 
ou occasions, ils sont alors naimiitika . S’y ajoutent des rites kâmya 14: . 
Mais, comme je le notais précédemment, le VU n'est pas un manuel 
de culte une paddhuti. Les rites à accomplir n'y sont pas énumérés 
tous, ni (sauf pour les nyâsa) décrits avec précision. Le NSA, dans un 
esprit différent, n'était pas non pl us un texte de rituel. Comme ce 
culte, toutefois, a été abondamment pratiqué au cours des siècles (et il 
l’est encore), les paddhuti de toutes sortes ne manquent pas. Sans 
parler de tous les manuels qu'on peut trouver aujourd'hui à acheter, 
des paddhuti . d'ancienneté variable, se trouvent nombreuses, en 
manuscrits, dans les bibliothèques de l'Inde et d'ailleurs (au Népal 
notamment). La Samketapaddhati (SP), si souvent citée par Amrt 
devait en être une et sans doute importante. Elle semble perdue. 
D'autres subsistent. En premier lieu, historiquement parlant, il 
faudrait citer le Subhagodaya et la Subhagodayavâsanà de Sivânanda, 
décrivant les rites et surtout donnant les muniras à utiliser. Ces deux 
ouvrages ayant été édités par V. D. en appendice à son édition du 
NSA, on peut facilement s'y reporter m . La Jnânadïpavimarsinï, de 


rencontrent, coïncident même, une certaine contradiction entre les deux ne laisse pas de 
subsister au moins pour Pobservateur extérieur. 

142. Fis t nainiirtika le culte des Yoginï {si. 191-2. voir l’explication de la Dï, p. 379. 

1 e culte des quinze Nityâ sur les lignes du triangle intérieur du srïcakra (si. 112-3) 

doit. lui. être lait selon les rites optionnels (kâmyakarmânï). culte repris en fin de piïjâ 
I si. 166-7), C ela peut s'expliquer par le fait que ces Nitya doivent donner à l’ofiieiant 
des pouvoirs surnaturels (les huit mahaskidhi. vasïkuruna, etc.) servant à accomplir 
certaines actions magiques, donc à atteindre un résultat désiré (kâmya). Il est 
intéressant, quant au sens de la pftjû prescrite par le Y i l. de noter qu'ainsi le aille nitya 
est en quelque sorte encadré entre deux cultes kâmya cf. plus bas. p. K4. 

143. Ils ont avec le Saubhâeyahrdaxastotra du même auteur servi de hase à la 

thèse lÎc Madlui Khanna, The Concept and Liîurgr ofthe srïcakra , hased on Sivâmmda's 
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Vidyananda. œuvre encore inédite l44 . semble, dans ses vingt-deux 
chapitres, donner une description assez complète de la nityâpüjâ de 
TripurasundarT i4> . Plus récents et très détaillés sont le Nityotsava 
(daté de 177s) et le Parasurâmakalpasütra (commenté par Râmesvara 
en 1831). Ce dernier surtout est riche en détails et en références à des 
textes parfois peu connus. Je nie référerai parfois à 1 un (NC) comme 
à l'autre (PRKS) dans les notes des pages qui suivent. Quand on 
compare ces diverses paddhati , on constate que la srïcakrapùjâ a été en 
s’amplifiant au cours des âges : le rituel prolifère aussi bien que le 
yoga et les dhywui. C’est une tendance du tantrisme. En même temps, 
des éléments sont empruntés à d'autres traditions, si bien qu a la 
période moderne on finit par être assez loin de la tradition « cache ni i- 
rientie » originale (ce trait apparaît nettement dans le Setubandha de 
Bhâskararâya). 

Pour en revenir au VH. seuls les points du culte jugés essentiels du 
point de vue de leur interprétation ésotérique sont traités : ceux dont 
la portée métaphysique est la plus importante et ou grâce auxquels 
l’adepte officiant parviendra, avec l’aide de la hhâvanâ, a 1 implosion 
de sa conscience, de son moi. dans l'essence divine. Le Yll souligne a 
l'occasion des principaux moments du culte la déification réalisée ou 
l'union mystique à atteindre, points qu'Amrt explicite et accentue tout 
au long de la Di. 

La püjâ est placée dès l'abord par le Y H dans la perspective de 
l'éternelle manifestation du divin et d une sorte d adoration perpétuel- 
le de la Déesse (,<7. 2) : au sens le plus haut, le culte ne cesse jamais. Il 
a d'ailleurs trois formes : suprême, suprême non suprême et non 
suprême, dont la suprême, para. (si. 4-7) n'est en fait pas un culte a 
proprement parler, mais une méditation intense de la forme subtile de 
la Parole {nâdd) dont le sâdhaka suit en lui-même, par la bhâvaml. le 
mouvement ascensionnel. Totalement absorbé dans cette expérience, il 
réalise mèditativement sa complète non-dualité d'avec le suprême Siva 
{paramasivâd va itahhâxanâ) dans sa plénitude cosmique. C est la 
condition du « Je » absolu {pürnâhamhhüva. p. 229) qui se manifeste 
comme la « jaillissante irradiation » de la Conscience suprême qu'est 
la Déesse. Il v a là un dépassement total de la réalité empirique. Mais, 


Trifagx. citée ci-dessus, noie 119. Madhu Khanna y donne une édition critique ci une 
traduction anglaise Je ces trois textes. Ce travail, très complet, illustré de photographies 
en couleurs, de diagrammes et dessins, est actuellement la meilleure étude descriptive 
qu'on puisse trouver du culte de TripurasundarT. 

144. V. D. en prépare une édition. 

145. Il en est de même de la Svacchanda paddhati de Cidânanda (ms. Bénarès). qui 
décrirait aussi bien la nitvâpüjâ que les rites luümiuikü ci kîïiuyti. (. idânanda cite Arnrl 
parmi les maîtres de sa tradition : il se place quatre générations après lui. 
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dit le YH (si 3), Bhairava lui-même accomplit aussi sans cesse le culte 
non-suprême celui qui sera décrit ici. Le Y H souligne ainsi le fait 
que même l’action rituelle humaine a une dimension d'éternité car elle 
est toute tournée vers le dépassement de la condition de l'homme. Ce 
passage de l’action humaine d'adoration à la transcendance est. au 
demeurant, ce que réalise la parâparapûjâ , le culte suprême non 
suprême, puisque, pour parler comme Amrt ( p. 223), celui-ci place 
l’action rituelle sur un plan où elle n’est plus que contemplation de la 
non-dualité. 

C’est donc la deuxième sorte de püjû. celle dite non suprême 
(aparâ), que décrit le püjâsamketa, si. 8 à 200. En voici les étapes, dont 
la succession est conforme à l'ordre et à la structure habituels du culte 
tantrique, dont elle reprend la plupart des éléments en en conservant 
les étapes et les points essentiels 146 : 

1) Quatre séries d'impositions (nyâsa) servant à purifier et déifier 
l'officiant (si. 8-89); 

2) Construction du trône (àsana) de la Déesse et offrande du b ali 
aux Yoginï (si. 90). Ici doit normalement se placer un « sacrifice 
intérieur » (antaryâga) ou « culte du soi » (âtniapüjâ) : le YH ne le 
mentionne pas, mais la DT (p. 273) le fait; 

3) Destruction des obstacles, vighnabheilu (si. 92-93); 

4) Süryapüjâ : culte au Soleil et au Feu (si. 94-95); 

5) Tracé du srîcakra sur lequel se fera le culte (si. 95-97); 

6) Offrande de Varghyu commun, etc., dans un diagramme parti- 
culier, püjâ à Yâsana. aux pîtha et aux kalâ du feu. du soleil et de 
la lune (si. 98-101), libation aux Dâkinï (si. 102); 

7) Confection de Wtrghva spécial et offrande de cet arghya à 
Bhairava et aux maîtres spirituels (gurupankîi) (si. 103-104); 

8) Oblation intérieure 147 : homa (si. 105-108); 

9) sncakrapüja : adoration de la Déesse et de ses àvaranculevatü (avec 
offrande des upacüra tantriques), en allant de l'extérieur vers le 
centre du diagramme (si. 109-167). C'est la partie centrale du 
culte, où la divinité est accueillie et adorée et que termine 
l'offrande de la « lampe de kula » : kuladîpa (si. 168); 

10) japa (si 169-188); 

11) « satisfaction » tarpana — des déités du cakra (si 1 


146. La pûjâ tantrique a été décrite par S. Gupta dans S. Gupta. D. J. Moi ns & 
T. Got lïRtAAN, U indu Tant ris m (I cidcn : Brill. 1979). Le culte quelle décrit est basé sur 
les enseignements du Parasurümakalpasûtra. lequel décrit le culte de diverses divinités. 

147. Dans l'ordre habituel du rituel (dans le pwascanma. etc.), le homa vient à la lin. 
après le japa : Amrt (DT, pp. 298-9) précise clairement qu'il s’agit ici d’une oblation 
plénière interne {fmtarapünjâhuti). 
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12) p«/V7 particulière, à certaines dates, aux Yoginï du cakra (si 191 


13) Consommation du reste de l'offrande (si 198); 

‘ final offert à Batuka et Ksetrapâla (si. 198). 


Au sujet de ce culte ou de certains de ses aspects, on peut faire les 
observations suivantes : 


NYASA 


C'est le rite dont l'exposé tient le plus de place : 81 sloka (si. 8-89), 
c'est-à-dire les 2 5 e environ du chapitre, y sont consacrés, ce qui 
tendrait à montrer qu'une importance spéciale y est attachée. De fait, 
on ne peut accueillir et adorer la divinité si l’on n'est pas soi-même pur 
et même déifié. C'est ce qu'exprime l'adage relatif à la püjâ tantrique : 
mulevo devam arcuyet , « celui qui n'est pas [devenu] dieu ne doit pas 
faire le culte d'une déité ». Or le nyâsa, en plaçant sur le corps de 
l'officiant les diverses formes de l'énergie divine, réalise cette transfor- 
mation. On verra ici combien par la quadruple série d'impositions 
prescrites ce processus de déification et de cosmisation peut être 
complet et systématique 148 . 

La première série d’impositions si. 8-40 — esl le sodhânyâsa, 
l'imposition de six aspects ou formes cosmiques (rüpa) de la Déesse, 
("est apparemment, pour le YH, le plus important des nyâsa : il rend 
invincible, celui qui le reçoit « doit être révéré par tous car il est 
[désormais] lui-même le suprême Seigneur » (si. 12). Celte préémi- 
nence tient peut-être à ce que la conception de Tripurasundarï comme 
ayant une sextuple nature est essentielle à la tradition de Tripurâ telle 
du moins qu'on la trouve dans le VMT NSA t4 ‘\ l.e premier sloka du 
NSA n'est-il pas en effet : 

ganesagrahanak sa trayog inïrüsïrüp if uni / 
devînt niant rantavînj nttunti mütrkâm 


I4S. Bien d'autres nya.su que ceux prescrits dans ce chapitre sont possibles. Voir sur 
ce sujet mon étude : « C ontributions à l'étude du mant rasüslra . II : nyâsa ». BRIT.O, 
LXVII, 1 980. pp. 59-102. 

I4 l ). H existe d'autres sortes de sextuple nyâsa dans d'autres textes. Cf. infra, p. 2~4. 
note 34. 

On peut souligner au passage le rôle des séries de six dans diverses traditions 
tantriques : les six râpa de la Déesse, les divers sodhânyâsa. les six cakra du corps subtil. 

f jr 

les six aiigii de Siva. les six ad/mm. les six art ha, les six actions magiques, etc. Six a est 
parfois décrit comme ayant six couleurs (Ungapuràna) : voir I . Goi driaan. Maya 
Divine and Human , pp. 205 sq. 
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Dans la mesure où le sodfuïnyâsa transmet à l'adepte la sextuple 
nature de la Déesse, le fait coïncider avec la multiplicité cosmique, on 
conçoit qu'il soit considéré comme fondamental et qu'il figure en 
bonne place dans les ouvrages rituels anciens on récents de la tradition 
de Tripurâ (où sa place et son rôle exacts restent toutefois encore à 
vérifier et préciser) l5 °. 

La deuxième série de nyâsa — si. 41-68 est celle du srïcakra , 

#* 

C'est l'imposition sur le corps de l'officiant des neuf parties constituti- 
ves du cakra , puis des dcvatâ demeurant dans chacune de ces parties. 
Elle se (ait en allant de la portion externe du srïcakra vers son centre 
et on remarquera que les emplacements du corps où elle s’applique 
vont aussi des plus « extérieurs » (bras, mains, épaules, pieds...) vers 
son centre, le cœur. La troisième série — si. 69-79 — d’impositions est 
aussi celle du srïcakra . ou plus exactement des divinités qui y résident, 
mais faite en commençant par la Déesse (placée sur la tête de 
l'adepte), pour finir avec les Siddhi Anima, etc. : mûladexyàdikam 
nyàsam animant am punar nyaset (si. 69). Là aussi, on observe une 
certaine congruence entre la structure du srïcakra et les points 
d imposition qui vont de la tète aux pieds : c'est logique et sans 
doute cela doit-il rendre plus facile à l’adepte de ressentir la présence 
en lui ou sur lui du cakra , avec la Déesse elle-même au niveau de son 
cœur ou sur sa tête, d’où les avaranadevatd rayonnent et se répandent 
en quelque sorte sur tout son corps jusqu'à ses extrémités. 

Le premier des deux srïcakranyàsa est qualifié de purificateur du 
corps, puis de très secret : on ne lui attribue pas. semble-t-il. la même 
prééminence qu'au sodhànyàsa. Peut-être cela est-il dû à ce qu’il sert à 
placer sur le corps de l'officiant, avec le cakra (qui est le terrain où se 
— dvirhhâvabhümi — l’expansion cosmique de la Déesse), tous 



les niveaux de la manifestation, de Si va à la terre, comme le dit la Dï 
(p. 244), alors que le sodiumyâsa impose les formes mêmes de la 
Déesse? 

A la fin du srïcakranyàsa , l’adepte doit se représenter lui-même 
comme inséparable du Soi suprême (svâbhedena vicintayet) si. 81. 
La Dï, ici (p. 268). précise que le processus méditatif créateur 
(hhâvanâ). après avoir fait percevoir comme identiques le cakra et le 
corps de cet adepte, fera réaliser à celui-ci qu’il n'est pas différent de la 
Déesse. 

La quatrième partie du « quadruple nyâsa » si. 81-86 — est 
formée de huit impositions successives. Il y a d’abord celle de 
purification des mains {ko rasudd / / in rasa). Les mains accomplissant les 
actions nécessaires aux rites et transmettant l’influx divin doivent être 
particulièrement pures et imprégnées de la divinité. Ce rite — ou celui 


ISO, Il no sc trouve en effet pas dans toutes les paddhati de Tripimisundari, 
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de sakalïkanma , qui a le même effet mais qui se fait sur tout le corps 
en commençant par les mains est très important dans le rituel 
sivaïte 151 . En deuxième lieu, vient l'imposition de la srJviiiyâ : 
vidytmyâsa {si, 82); puis une autre karasuddhi suivie de l'imposition du 
trône ( àsanunyà sa ) , de celle des six an y a de Siva, de celle des cinquante 
Rudra. Srîkantha, etc., et de celle d' « Agni. etc. ». avec diverses 
divinités ; il s'agit là en fait d'un tiyâsa complexe de diverses entités 
qui jouent un rôle important dans le panthéon et les pratiques du 
VH l52 . En dernier lieu, on fait sur tout le corps de tritattvanyâsa 
{si. 85-86) : le rite se termine ainsi par une imposition générale 
{vyâpakanyâsa), séparément puis ensemble, de ces trois tattva qui 
symbolisent la totalité de la réalité divine et cosmique que l'adepte 
reçoit donc en lui une lois de plus, t e nyâsa se fait, nolons-le, avec les 
trois parties de la srTvidyâ (puis avec la vidyâ toute entière) qui, elle 
aussi, symbolise la Déesse dans sa plénitude comme dans son 
expansion cosmique. 

A ce rite s ajoute {si. 86) une libation {samtarpana) à la Déesse 
« dont la matière est celle de nectars de lune et de feu » (saumul- 
gneyâniri a cira vyaili). Le YH ne décrit pas ces substances oblatoires. 
mais pour la DT (p. 273) celte libation consiste en une « aspersion » 
( piavana ) formée par un double mouvement, montrant et descendant, 
de la kundalinï lié à l’énoncé des phonèmes HA et SA anacka (donc // 
et S), ces deux kundalinï, de feu et de nectar, s'unissant et fusionnant 
« en prenant le double aspect de y oui et de linga, le nectar s'écoulant 
vers le haut et vers le bas ». Le passage est obscur. On peut se 
demander s'il y a là seulement usage d'un symbolisme sexuel, jamais 
entièrement absent quand il s’agit de kundalinï. , ou s'il y a une allusion 

à une pratique sexuelle analogue à celle décrite dans le 29 e chapitre du 

TA 153 . 

Le sâdhaka . purifié et déilié l54 , est dès lors prêt à accomplir le culte. 


151. Voir la SSP, vol. 1, appendice 

152. Cf. infra, pp, 306-307, noie. 

15.'. CL infra, p. 309. note. Pour le TA, on pourra se reporter à l'ouvraae de 
!.. Silburn, La Kundalinï. L'Énergie lies profondeurs (Paris : Les Deux Océans, 1983». 
l es phonèmes lia et Su ont aussi un symbolisme sexuel, cl. Recherches, pp, 227-8 et 
248-9. ou Vâc. pp. 301-03. 

IM. On aura remarqué le grand nombre de nyâsa prescrits et le fait que chacun 
deux ou presque est censé à lui seul purifier et/ou déifier l'adepte. Pourquoi dès lors les 
multiplier? C’est là une question qui se pose d'une manière générale pour tout le rituel 
tantrique, où s accumulent des rites qui, vus de l'extérieur, paraissent tout à fait 
redonda nts. 

t ertes. la multiplication des rites existait déjà dans le brahmanisme. Ici, pour les 
impositions, elle s'explique sans doute avant tout par la nécessité de placer sur l'officiant 

unis les aspects les plus divers (et par loi s redondants) rie la déité et de son expansion 
cosmique. 


INTRODUCTION 


81 


Autres rites 


Divers rites (les n° s 2 à 8 de la liste de la page 77) restent encore à 
exécuter avant que ce culte ne commence. Comme on le notait alors, il 
doit y avoir, bien que le YH ne le dise pas, une püjâ mentale, 
intérieure, que l’officiant se fait à lui-même (âtmapüjâ) en tant que son 
soi, son âtman , est identifié par les impositions à la divinité. C’est là 
un moment important et caractéristique du culte tantrique. 

il n'est pas nécessaire de parler ici des autres rites 155 . 

Il faut par contre attirer l'attention sur les si. 105-108 prescrivant 
une oblation (homa) dans le « feu du désir » (kdnulgni), car ils 
montrent à quel point le culte prescrit par le YH est avant tout de 
caractère mental, intériorisé, pris dans sa dimension métaphysique et 
ésotérique. (Le commentaire détaillé d’Amrtânanda, pp. 294-301. sur 
ces sloka , où il cite plusieurs fois le VBh., est également très 
intéressant.) L’oblation à faire, en effet, — au cours de laquelle le 
sadhaka absorbe de l’alcool (pp. 299-300) est en réalité une 

procédure méditative. C’est le sacrifice mental qu’il lait de la diversité 
objective du monde dans le « leu » de la lumière de la Conscience 

Mais on peut se demander aussi si un rite garde son effet au-delà du moment où il est 
accompli : il place l’acteur dans une situation qu'il crée (c'est là un trait de tout rite), 
mais peut-être pas de façon durable. D'où la nécessité d'ajouter encore quelque chose a 
ce qui vient d'être fait. 

L'accumulation, en outre, agit par sa masse. Dans la perspective indienne de faction, 
la répétition ne peut que créer des satmkâra qui engendreront des vâsarni et par là 
amèneront la transformation de facteur par f c I le t des actes. 

On pourrait ajouter, si on voit les choses sous l'angle de f efficacité symbolique, que 
celle-ci ne fonctionne que si l’on y croit et que la répétition augmente la croyance, la loi 
dans l’efficacité de Pacte et f attente-désir d’en voir l’effet qui, de ce l'ait, a plus de 
chances d’apparaître. 

155. Peut-être peut-on, à propos de cette destruction des obstacles (vighnabhedaka). 
faire remarquer au passage la crainte quasi-obsessionnelle des « obstacles », c’est-à-dire 
des dangers, entraves ou impuretés de toutes sortes pouvant gêner le déroulement du 
rituel, qui caractérise cette sorte de culte : un nombre considérable de rites, dans le 
rituel sivaïte, est consacré à protéger contre eux i’olficiant et, surtout, le lieu où se lait 
faction rituelle. On se reportera sur ce point à la SP, où les exemples abondent. 

C’est le même esprit qu’on trouve dans la défense constante de la pureté du brahmane 
contre tout ce qui, dans le monde, la menace. On remarquera enfin que ce monde 
extérieur où se trouve l'impur, le danger, le désordre est aussi, d'un autre point de vue, 
celui de l’au-delà divin des formes, de la source non -structurée de toute réalité et on 
rejoint là l’ambivalence du divin et par là même la possibilité d y atteindre par la 
transgression ou le dépassement des normes, qui est un des traits importants du 
tantrisme. 

Sur cette « dimension of necessary but threalcning disorder » du monde hindou, cl. 
les observations de D. Shut.man, « Idéalisai and Dissent in South Indian Hinduism ». 
in Eisi nstadt et ah, Orthodoxv, Heteradoxy and Dissent in India (Berlin : Mouton, 
1 ° 
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divine : il doit voir en esprit tout le cosmos se résorber dans sa source. 
C'est en même temps un exercice spirituel d'intériorisation, les sens de 
I adepte se détournant de P extérieur pour s’orienter intérieurement 
vers le niveau transmental (unmant) où se dissout l'objectivité aussi 
bien que la subjectivité |M ’. 11 y a d’ailleurs en même temps une 
oblation matérielle où l'officiant verse Yarghya spécial et l'alcool tout 
en murmurant des mantras (d'où la mention, assez obscure, du 
1 rot tentent des planchettes — les arani - des mantras) : DT, p. 299. 
L’adepte ne s’en tient toutefois pas à ce retour à I intériorité : celle-ci 
— sa conscience ■ est identique à celle de la Déesse. Connue cette 
dernière donc, elle se répand, par le moyen des sens, vers l’extérieur. 
Mais en tant qu'unie à la divinité, son mouvement est celui même du 
diagramme cosmique (auquel l'officiant a été identifié par les imposi- 
tions et qu'il a. de plus, devant lui pendant qu’il opère). Il est ainsi 
totalement identifié à la fulguration cosmique de la Déesse sous les 
espèces du srïcakra. c'est-à-dire aussi de tout l'univers. 


SK ICA K R AFL’ J A 


Cette püjâ n'est pas le culte du srïcakra : c'est le culte, fait sur le 
srïcakra , des divinités qui y demeurent, c’est-à-dire de Tripurasundari 
et des déités qui l'entourent concentriquement (àvaranadevatâ). Après 
un culte aux dieux gardiens de la porte ou de l'espace rituel (dvârapâia 
ou ksetrapàla ). Ganesa et Batuka, et à d'autres divinités, et l'invoca- 
tion de la Déesse au centre du diagramme, avec un hommage aux 
Nityâ qui l’entourent, ce culte se déroule en allant du carré formant 
l'enceinte externe au centre le b indu ou baindavacakra où se 
trouve la Déesse. A ce moment là, point ultime du rite, I ripurasun- 
darï est adorée dans tout le srïcakra , ce qui est normal puisqu'elle 
l’emplit tout entier du rayonnement de son dynamisme, qu'il est sa 
forme cosmique. 

Ainsi, l'officiant, après une station à la « porte », va 
invoquer la succession des maîtres spirituels (gurupatïkli) 
d eux qu il tient l’initiation et le pouvoir d’accomplir les rites; puis il 
invoque la Déesse puisque pour l'adorer, il faut d'abord qu’elle soit 
là 157 — deux actes préliminaires, donc. Mais on notera qu'il fait là 
aussi un culte aux Nityâ, ce qui est intéressant car ces déités, 
« reflets » directs de la Déesse, qui est la première d’entre elles l5H , sont 


tu centre 
car c 


156. On trouve une conception analogue de l’oblation dans le 4‘ àhnika du I A (4. 
232-3, vol. 3, pp. 257-X), 

157. Le rite d 'âvâhana est un préliminaire de toute püjâ. Cf. SIM. 

158. Voir DT, p. 308. notes 230 et 231. 
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les maîtresse des pouvoirs surnaturels (siddhi). Si on considère aussi 
qu'elles sont de nouveau adorées à la fin de la sncakrapüjâ ( si . 1 66- 
168) et qu'il y a une Siddhi, à la fois déesse et pouvoir magique, dans 
chacune des parties du diagramme (qui portent toutes un nom 
évoquant un pouvoir ou un bienfait lié au culte qu'on fait dans cette 
partie) et qu'en lin ces cakra sont peuplés de Yoginï, déesses maîtresses 
des pouvoirs surnaturels, on en concluera que l'obtention de tels 
pouvoirs est sans doute une des principales raisons d’être de cette 
ptlja. Certes, dans chacun de ces cakra , l'adepte verra, avec le culte, 
disparaître symboliquement certains liens qui l'enchaînent au monde 
et se purifier son corps et son esprit l5v : il s'achemine avec le rite vers 
la délivrance par affranchissement de sa condition limitée et fusion en 
la suprême déi té. Mais ce qu'il cherche est la délivrance en vie. la 
jîvanmukti tantrique, qui affranchit du monde tout en donnant de le 
dominer par la possession des pouvoirs mêmes de la divinité. C’est là 
une chose qu'il ne faut pas perdre de vue si on veut bien comprendre 
l'esprit, tantrique, de l'opération rituelle décrite dans le YN. 

Il n'y a pas lieu de passer en revue ici le culte dans chacune des neuf 
parties du srïcakra. Le tableau de la page 334 en présente les traits 
principaux et la DT (avec nos notes) éclaire le sens de certains passages 
peu clairs du YH et explique les détails et surtout la signification 
métaphysique et la portée spirituelle des rites à accomplir. Il peut 
par contre être intéressant d'embrasser ce culte d'un regard d'ensem- 
ble qui en fasse ressortir l'orientation générale en même temps que le 
mouvement : celui qu'accomplit l'officiant qui, en adorant les divinités 
du cakra suit, ou joue symboliquement, un cheminement vers la 
jïvanmuk fi. 

De ce point de vue, on remarquera que. sauf pour deux des cakra. 
la püjci est décrite par le YH comme un culte « extérieur » (bâhya) fait 
aux divinités du cakra , avec I énoncé de mandas et avec les offrandes 
habituelles (sarvopacàraih). La DT précise (p. 242) que ce culte doit, 
dans chaque cakra. toujours suivre le même ordre : d’abord aux 
(Ivaranadevatâ Siddhi M>0 , Mudrà, huit sortes de Yoginï, déités du 
triangle intérieur , puis à la déesse régente du cakra (cakresvarï). 
enfin à la Siddhi. Iout cela se fait avec le diiyâna de ces déités, 
comportant (surtout selon la Dï) la méditation visualisante non 
seulement de leur apparence mais aussi et plus encore de leur place et 
de leur rôle cosmiques. Dans deux cas, la pûjâ suppose, en plus de ces 


159. Purification pourtant en principe déjà acquise, pourrait-on penser, avec les 
nyâsa. mais on le rejoue cependant; cf. ci-dessus, note 154. 

160. Les huit Siddhi du quadrilatère extérieur, qui sont d'abord honorées ensemble 
comme avaranaclevatâ du bhügrha usant de l'être séparément dans chacun des autres 
cakra du srïcakra. 
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rites d'hommage, une pratique de kundalmï-yoga : pour le cakra à 
quatorze el pour celui à huit angles, au début donc du deuxième et du 
troisième groupe de trois cakra du srïcakra (qui en comprend neuf, 
soit trois fois trois) 1(,i . c'est-à-dire à deux moments importants du 
culte. 

Celui-ci peut ainsi apparaître comme suivant une progression 

organique structurée, ponctuée par ces deux temps forts méditatifs, de 

l’extérieur au centre du diagramme, du monde ordinaire à la suprême 

divinité. Il amènerait le sâdhaka de la « porte » du cakra à la Déesse 

par un mouvement au cours duquel, après l'entrés symbolique dans le 

diagramme et un premier hommage aux divinités les plus extérieures. 

tout en adorant les âvaranadcvalâ, cet adepte purifierait ses mains puis 

ses « souffles » (dans les deux lotus), ferait alors monter sa kundalini 

• * 

et s'absorberait ainsi dans l'énergie cosmique corporelle, kulasakti 
( cakra à quatorze angles). Il méditerait ensuite la forme subtile du son 
avec un uccâra s'élevant dans le corps du mülâdhâra à Yâjnücakra 
(premier cakra à dix angles); puis, en suivant mentalement le 
mouvement cosmique de la kunda/inL il s'absorberait en sa propre 
essence (svarüpâvcsa) (si. I4X). qui est, précise la DT (p. 339, celle 
même de Si va ceci dans le deuxième cakra à dix angles. Alors, la 
kundalini montant de nouveau en lui. avec immobilisation des 

f‘ * 

« souffles » dans le cœur, il réaliserait le soi de la Conscience 
(cidiïlman. DI, p. 343 dans le cakra à huit angles), d'où le culte, à ce 
moment, des divinités destructrices du samsara. Il arrive alors (dans le 
triangle central) au cercle le plus élevé des divinités qui entourent la 
Déesse et qui incarnent le feu destructeur du monde {samvartagni), 
donc le retour à la source divine de l'univers. Enfin, le culte atteignant 
le centre le bindu « dont la nature est celle du suprême brahman ». 
parabraimuitmaka il adorera Mahâtripurasundarî dans tout le 
srïcakra car elle est à la lois transcendante et immanente — avec la 
liberté qui est celle du libéré-vivanl possesseur de tous les pouvoirs de 
la divinité (pouvoirs dont l'importance se trouve rappelée par la püjà à 
Kâmesvara el Kâmesvarî dans le triangle et. à la fin de la srïcakrapüjci , 
par le culte aux Nitvâ 162 . 


161. Le YM, I. 73-78 el la I)î. p. 93. expliquent celle structure iriadique du srïcakra 
(cf. infra, p. 172. note 301). 

162. On ne saurait trop souligner l'importance îles pouvoirs surnaturels non 
seulement dans l'hindouisme tantrique (qui se caractérise notamment par leur 
recherche), mais plus généralement dans la pensée indienne. Le désir de puissance, de 
domination du monde, est présent en Inde dès les origines. Les pouvoirs y l'ont 
organiquement partie de ce que procure l’ascèse, qui est domination de l'énergie. La 
connaissance aussi donne la puissance. Le dépassement de la condition humaine 
ordinaire s'accompagne de pouvoirs exceptionnels (elle se reconnaît à leur présence). f ,t 
cela n’est pas nécessairement incompatible avec la recherche de la félicité plus 
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Il n'est pas impossible qu'en résumant ainsi cette püjâ j’en force un 
peu le sens. Il est cependant permis de penser que seule une vue 
d'ensemble de cette sorte, seule une perception du culte comme un 
tout structuré et orienté, avec ses étapes logiques et ses temps forts 
menant du pourtour du diagramme au centre, c'est-à-dire du monde 
empirique à travers le cosmos jusqu'au divin, de l'homme à la Déesse 
avec, au terme, l’adepte (ainsi que le cosmos) résorbé dans la divinité 
par identification à son jeu divin, peut rendre le culte compréhensible 
à celui qui le pratique, c'est-à-dire faire qu'il soit pour lui, non pas une 
suite arbitraire d'actes sans lien entre eux. mais une expérience 
existentielle totale en tant que cheminement cohérent vers l’Absolu 
par identification au jeu cosmique de la divinité — ce qui justifierait la 
façon dont on vient de l'interpréter lM . 

Le YH qui dès l'abord {si. 111, cf. DT, p. 303) avait décrit la Déesse 
comme pleine d’une joie causée par l'alcool, précise au si. 167, que les 
offrandes du culte à faire aux dévala comportent de l’alcool, et des 
morceaux de viande : comme le dit Amrt « tout cela est clair ». C est 
bien de la püjâ tantrique, « non-végétarienne ». qu'il s'agit ici. Cela ne 
lui retire évidemment rien de sa portée mystique et métaphysique. Le 
même passage en effet prescrit l'offrande à Tripurasundarî de la 
« lampe de Kula » (kuladTpa) « resplendissante extérieurement et 
intérieurement, brillant de sa propre lumière » {si 168), ce qui de 
toute évidence ne désigne pas une simple lampe. C'est, comme le dit la 
DT (p. 347) l’offrande mentale (avec celle, physique, d'une lumière) du 
« dynamisme de la Conscience brillant dans le lotus du cœur ». hile 

v r 

consiste en effet en une plongée méditative de l’adepte dans sa propre 
conscience intériorisée en tant qu'ouverte à l'expérience fulgurante de 
l'Absolu. 1/aspect intérieur, spirituel, du rite y reste donc au premier 
plan. 

Cette façon d'envisager le culte comme une pratique spirituelle va sc 
retrouver encore, et de façon frappante, dans la portion suivante de la 
püjâ. le jap a. 


q u i n tesseneiée du satnddht yogique, de l'union mystique cl de la libération des 
renaissances. Le boudhisine cl encore ! marque une position différente, en ses 
débuts. Pour la tradition hindoue, seule une exégèse moderne et moralisatrice a pu 
contester ce fait d'évidence. 

On trouvera des observations intéressantes sur cette question, par exemple, dans 
l'élude de Corrado Phnsa. «On lhe purification concept in Indian tradition, with 
spécial regard to Yoga », East and West. XIX, 1969, pp. 194-228. 

163. ( "est là un point dont j'avais parlé, à la suite d'exposés sur ec culte, à Oxford, en 
1983, a \ ce Alexis Sanderson. La façon dont je résume ici la sru akrapüjâ doit beaucoup 
à scs suggestions. 
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l e japa, en effet, s il est prescrit à l.i place qu’il doit normalement 

occupei dans le culte, n est pas une simple répétition murmurée de la 

srîvidyâ. C est une bhâvanâ — un exercice spirituel complexe 

mettant en jeu un certain nombre de représentations visuelles liées au 

contrôle du prôna et au mouvement de la kutukilml Ici encore, les 

explications de la DT — avec les notes des pages 375 à 391 de ce livre 

et le tableau qui les accompagne doivent permettre de comprendre 

comment se présentent les diverses étapes de cette pratique, sur 

laquelle je peux donc me borner pour le moment à quelques 

indications seulement, destinées surtout à en souligner la portée 
spirituelle lf>+ . 

Ce japa comprend quatre pratiques successives : 

\) japa des trois parties de la srîvidyâ (si. 169-173); 

2) japa (c est -à -dire bhâvanâ) de la sextuple vacuité; 

3) japa (c est-a-dire bhâvanâ) des cinq modalités de la conscience; 

4) japa (c’est-à-dire bhâvanâ) des sept « égalisations » (s/. 181-183). 

Le tableau de la page 37b tau ressortir la structure et le mouvement 
du premier japa qui consiste, pour l’adepte, à voir en esprit les trois 
parties (kufa) de la srîvidyâ ainsi que les neuf parties constitutives du 
.s7 kaki a comme présents, étagés dans les neuf cakra de son corps 
subtil, puis à se représenter la montée de cakra en cakra de ta forme 
subtile du son (nâda) prolongeant le bïja HRÎM qui termine chacun 
des tiois küta (ce nâda , ce sont les huit k al a ardh acan dra , etc., jusqu'à 
nnmanâ ). Cela se lait en meme temps que la kundalinï s’élève du 
müiâdhâra au cœur, puis au front et jusqu’au dvâdasâmta où les nâda 
associés des trois H Ri Ai, atteignant l'étape finale d'unmanâ, disparais- 
sent dans le silence de l’Absolu transcendant. Ce japa est donc une 
pratique de k undaiint-yogâ par quoi l’adepte évoquera intensément et 
donc vivra la présence en lui, etagee le long de la susumnâ , des neuf 
parties du srïcakra (du carré, dans le lotus inférieur, au b indu, dans 
Vâjnâcakra) avec la présence simultanément étagée des küta et surtout 
des tiois HRIM de la srîvidyâ. Par cet exercice, il s’intégre donc une 
lois de plus ces deux formes symboliques de la Déesse dont les 

IM. .1 ai étudié ce japa dans « Un japa tantrique : YoginThrdaya, III, 170-190 » in 
I umne a, ni Taoist Sîudies i„ Honor oj R. A. Stem (Bruxelles : Institut Belge des Hautes 
raides Chinoises, 1981). pp. 141-154. J’y avais toutefois suivi l’interprétation de 
Bhaskuraraya telle notamment qu'il l'a résumée dans le Varivasvârahasya. Le tableau 
du japa qu on y trouvera diffère donc un peu de celui donné ici. 

IM. Cf, VH. I. 29-34. DT, pp. 44-51; puis YH. III, 171. pp . 359-62. 
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différents éléments sont en outre traversés, comme par un courant 
ascensionnel, par la montée de plus en plus subtile du nâda de ces trois 
HRÎM S mouvement à quoi adhère son esprit (qui d'ailleurs le crée par 
la hhàvanâ) et qui, finalement, avec ce « son » à quoi il s'identifie, se 
fond en unmunâ. dans l'Absolu, source du son comme de l'univers, au 
niveau du cabra situé au-dessus de la tète, le dvüdasânta. 

La bhâvanü des six vides (sü nyasatkam), qui vient ensuite, ne 
s’appuie que sur l'énoncé de HRÎM : ses trois phonèmes (H RI), le 
t ) C , il U 1 l kala jusqu'à unmana , soit douze points dont six 

sont choisis comme correspondant à ces vides (voir le tableau p. 382). 
Ces derniers apparaissent, dans celte méditation, comme étant des 
plans de plus en plus hauts et subtils de la conscience, tout en ayant 
cependant une forme visible, puisqu'on les compare aux lunules de la 
queue du paon. De lait, les kalà de bindu à unmanü sont toujours 
décrites comme ayant une forme particulière lôf \ qui en est le symbole 
et peut servir de point de départ à la méditation laquelle, toutefois, 
porte dans un cas comme celui-ci non sur des éléments visuels, mais 
sur des modalités de plus en plus subtiles (d'ailleurs entièrement 
inaudibles et évanescentes jusqu'à en disparaître totalement de la 
« vibration » sonore, le nâda. La stance du VBh que la DT cite à ce 
propos (p. 364) décrit précisément une fixation de l'attention sur les 
sons au-dela desquels — donc dans le silence où ils finissent par se 
résorber on s'identifie « à la forme divine du quintuple firmament 
intérieur ». L’évocation ici n'est plus visuelle. On est en effet dans le 
domaine de l'invisible, puisqu'il s’agit du centre le plus intérieur de 
l'intériorité, « la vacuité éthérée (vvoman) de la Conscience indif- 
férenciée » U ' H . 

Les deux derniers japa sont plus dilliciles à comprendre et donc à 
résumer. Je laisse au lecteur le soin de s’y retrouver dans le texte 
{si 176-1 SS) et dans la DT qui tente de l'éclairer et qui ne sont pas 
incompréhensibles. Brièvement cependant, on peut indiquer ici que le 
japa des cinq modalités île la conscience (jdgraf, etc.) est, comme le 
précédent, lié à Vuccâra de la srïvidyà ; plus précisément, à celui des 
phonèmes de sa troisième partie, le sakîihïja . avec les kalà jusqu'à 
unnianâ , qui sont mis en correspondance avec ces modalités. Elle vise 
apparemment à faire revivre et expérimenter intérieurement à l'adepte 
ces cinq modalités (c'est-à-dire ces cinq formes de la conscience 
appréhendant le monde ou détourné de lui par retour à l'intériorité), 
pendant qu'il énonce la srîxidyâ — c’est-à-dire qu'il suit en lui-même. 


166* Voir les références, note précédente. 

167. Sur la nature de ces kaiâ et leur « durée », cf, YM. 1. 26-34 et DT, pp, 41-52, 

168. Je cite ici le commentaire de Lilian Silburn sur la stance 41 du VBh. Voir son 
édition de ce texte (Paris: de Boccard, 1961), p. 91. 
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par la hhâvanâ. le mouvement propre animant la vibration phonique 
subtile des kalâ de cette vidyâ. ("est une façon de faire ressentir à 
l'adepte qu'il peut aller avec cette vidyâ de la conscience ordinaire du 
monde à la pure conscience « transcendant parole et pensée ». 

Le japa des sept r isuva (ou visuvat) est plus long car il se compose de 
sept pratiques successives. 11 est aussi plus obscur à certains égards 
que les précédents, notamment parce qu'il n’est pas facile de voir 
exactement ce que sont ces « égalisations » ou points d’équilibre des 
« souffles » qu'on nomme v isuva l(,, \ La DT, si on la lit avec attention, 
apporte quelque lumière. Comme j’ai résumé tous ces japa dans 
l'article cité note 164. j'y renvoie le lecteur. II suffît de dire ici que dans 
ce cas-ci encore il s'agit pour l'adepte, grâce à la hhâvanâ liée à 
l'énoncé de la snvidyâ associé lui-même au mouvement ascensionnel 
du prâna dans le corps subtil, donc à la kimda/inÿ de parvenir 
finalement, par le recueillement, au-delà même du point le plus élevé 
de Yuccâra. à un niveau où la conscience se fond dans le silence de 
l’Absolu indifférencié ri ’. ("est Y « étape suprême » ( parant srhânani ), 
c’est-à-dire le « suprême Si va. beauté suprême, objet du suprême 
amour, suprême félicité », comme dit Amrl — dont on notera au 
passage cette description toute sivaïle (et non pas sàkla) de l'Absolu. 

On remarquera aussi combien toutes ces hhâvanâ d u japa, tout en 
visant à la fusion mystique de la conscience de l'adepte dans la 
divinité, restent toujours liées au plan corporel par l'énoncé mantrique 
qui est lui-même inséparable du prâna. Certes, ce dernier relève plus 
du corps subtil que du corps physique, mais il anime celui-ci. L’ascèse 
tantrique, on le voit encore à cette occasion, n'est jamais négatrice du 
corps. Elle en utilise, au contraire, à scs fins la structure, les forces et 
les pulsions. Elle est fidèle en cela, à sa façon, à la vieille tradition du 
yoga, discipline somato-psychique 171 . 

Quant à l'importance reconnue à ce qui relève de ce inonde, dans 
des textes comme le YH, il faut aussi prêter attention aux derniers 
sioka de ce troisième chapitre. Que promet en effet le YH, 3, 188-89 
au sage qui a accompli les pratiques rituelles et spirituelles du culte 


169. Sur ce terme, cf. infra . p. 385, note 318, où je renvoie en particulier aux pages 
que M I1,L ' H. Brunner a consacrées aux visu va dans te vol. 3 de son édition de la St* 
(pp. 358 sq.). 

170. La hhâvanâ du prànavisuva. le premier, par exemple ( si. 181-2). esi itcn proche 
du japa des trois parties de la srïvidyâ que nous venons de voir. Les autres n on diffèrent 
pas considérablement, étant tous liés à la hhâvanâ des kalâ de HRÏS1. 

171. On pourrait dire aussi : fidèle à la tradition védique. L’AV. (XL 8. 32) disait en 
effet du corps : « Celui qui connaît l'homme pense : cela est brahman. car tous les dieux 
y habitent comme le bétail dans une étable ». Le tantrisme n'a fait que renforcer cette 
attitude. Ainsi Saraha. au Bengale, au xb siècle : « Ici même (dans le corps) sont les 
lieux sacrés, les pttha et les upapïtha. Nulle part je n'ai vu de lieu de pèlerinage ou de 
félicité comparable ;i mon corps ». 
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jusqu'à se fondre en la divinité? La rapide acquisition de tous les 
pouvoirs surnaturels dans toute leur perfection. Après cela, après une 
offrande du japa à la Déesse, action rituelle symbolisant 1 abandon de 
soi-même et de tout ce qu’on a fait au cours du rite à la divinité, après 
aussi des offrances tantriques à toutes les deités du diagramme, le Y H 
enjoint de faire à certaines dates favorables un culte spécial à 
640 millions de Yoginï censées se tenir sur le pourtour du sncakra. Ce 
culte ne peut guère avoir pour raison d'être que de se rendre 
favorables ces déités « très puissantes », donc très dangereuses — ou 
très utiles si on capte leur bienveillance : on revient ainsi — si tant est 
qu'on l'ait jamais quitté au niveau de la quête des pouvoirs 
surnaturels et de la domination « magique » du monde 

Pour le culte quotidien, l'officiant qui doit rester toujours fidèle à 
la pratique du Kula, küulâcâraparah sadâ . le terminera par une 
dernière offrande d'alcool à la Déesse et à son maître, offrande dont il 
absorbera ensuite le reste, rite qui est présenté comme un symbole de 
plus de l'union avec la Déesse. Tel est aussi, selon la DT, le sens à 
donner au hali qui est alors offert à Ksetrapâla et Batuka ri . 

« Sans cesse buvant, rejetant et dévorant, agissant de lui-même 
selon sa volonté, méditant l'unité de l'objectivité et le l’ipséité, 
[l'adepte] demeurera dans le bonheur», dit le YH, 3.199-200. Cet 
énoncé mérite d'être rapporté parce qu'il résume très bien l'attitude de 
l'initié tantrique parvenu à la libération en vie tel qu'on le voit décrit 
dans divers textes et par exemple dans le VBh ou le I À. Il est libre, 
agissant à sa guise, affranchi de toutes les contraintes du monde. 
Identifié à la divinité, il participe à son mouvement alternativement 
créateur et destructeur du cosmos. Dépassant toutes les dualités, il 
réalise mystiquement par la bhâvanâ l'unité transcendante du sujet et 
du monde qu'il saisit comme reposant tous deux dans la Conscience 
suprême à qui il est lui-même identifié. Or, commentant ce passage, 
Anirt (p. 386) cite une stance du VBh indiquant que l'identification à 
la suprême Félicité, c'est-à-dire à la divinité, peut se produire à partir 
de l'euphorie causée par la nourriture et la boisson : la délivrance des 
renaissances s'obtient à partir du monde, par les moyens du monde, 
pour finalement le transcender tout en le dominant. C'est la toujours 
ce vers quoi tend l'unitié tantrique et ce qu'il doit atteindre. 
(PADOUX 50) 


172. J écris magique parée qu'on est ici dans un domaine du surnaturel qu'il est 
commode d appeler magique. Mais le champ magique (si tant est qu il existe comme ici) 
ne se distingue pas ici du religieux. 

177. hali que la DT. pp. 385*6. décrit comme un exercice de visualisation de la fusion 
en Si va par immobilisation des prütni. 
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Premier chapitre 


( 'akvasamketa 


Ganapa et Batuka 1 . ces deux [dieux] que le monde vénère, dont 
l' univers chante la louange, dont la nature est de protéger, qui 
accordent à qui se consacre au japa 2 de jouir de la proximité 
[divine] 3 , se tenant près du disque [divin 4 , ces dieux] dont le regard 
fulgure comme le soleil, la lune et le feu et qui sont toute vertu, 
puissent-ils n'avoir envers moi d’autre pensée que de protection ! I / 
[D'abord] triomphe la Lumière 5 des lumières, éternelle, insurpassa- 
ble. celle que le soleil n'illumine pas, ni la lune ni le feu. //2// 


1. Batuka est une forme enfantine de Bhairava (Balabhairava). Sur Batuka- (ou 
Vatuka-)Bhairava, cl, T. Rao. Eléments oj H uulu Iconographe, \ol. 2. pp. 1 77 sq, 
Batuka apparaît essentiellement comme un ksetrapâla , ce qui convient à une forme de 
Bhairava. (On le retrouvera plus loin (YH, 3.19b et Di. p, 3X5) associé à Bhairava 
Ksetrapâla. 

L’invocation initiale à Ganesa cl Batuka se rencontre dans divers textes de caractère 

ri ■ 

tantrique sans doute spécialement dans ceux se rattachant au Kula — qui prescrivent 
qu'on leur offre un culte ou une offrande (ainsi ici. 3.198, ou Agni Pur. ch. 143. relatif 
au culte de Kubjikâ). Ils sont aussi invoqués dans la Samketapaddhati comme il 
apparaît des deux stances citées dans la DT, p. 301. Abhinavagupla les invoque au début 
de son Dchasthadevatâcakrastotra où il les associe aux souffles prima et apâna (ce que 
ferait aussi le K ramasadhhava). J., dans son commentaire ad TA, 1.6 (vol. 1, p. 23). 
précise qu'on les invoque parce qu’ils sont, selon ce qu'enseigne le Kula, les deux fils de 
la Déesse. 

A Ganesa et Batuka s'ajoute parfois Ksetrapâla (et même Sürya). (T. par exemple un 
ms. népalais reproduit dans Rawson, The Art oj Tantrtt (Londres, 1973), pi. 14. 

2. Sur le japa, voir plus loin, 3 e chapitre, notamment les si. 169 sq. 

3. sâmlpya : voisinage, proximité, intimité, fait d'être proche ou en présence de 
quelqu'un. Dans la doctrine vie Madhvu, sâtuïpyamnkti est le deuxième des quatre 
niveaux du salut. Pareille théorie n 'existe pas. ce semble, dans le sivaïsme. sâmlpya serait 
donc employé au sens général de proximité du divin. 

4. rathânge : le terme désigne le sricakra puisque Ganesa et Batuka en gardent la 
porte : ils doivent être adorés sur celle-ci au début du culte (cl . Y H, 3.109, p. 301 ). C'est 
en ce sens qu'ils « se tiennent près de ce disque [divin] ». 

5. Dans la tradition sivaïte non dualiste à qui se rattachent le YH et la DT, Siva est 
habituellement décrit comme praknsa , lumière, lumière-conscience plus exactement, car 
il -/agit d'une lumière sans limite qui est Conscience absolue, existant lumineusement 
par elle-même. Mais Siva est inséparable de l'énergie, qui est vimarsa. prise de 
conscience de la Conscience par elle-même, par quoi elle est v ie et liberté. Ceci fait que, 
dans un tel système, la réalité absolue n'est pas immobile, inerte, mais vivante, animée, 
vibrante {spam la), libre (svâtantra). conception différente de celle du Vedânta sahkarien, 
cl. infra , note 15. Le terme vimarsa. toutefois, ne se rencontre, sauf erreur, ni dans le 
Yl 1 ni dans le NSA. 
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L'énergie suprême de ce Maître universel, la prise de conscience 0 , 
elle seule, unique, fulgure sous la forme de tout ce qui existe de noms 
et de choses. //3// 

Ces deux [principes], naissant comme questions et réponses avec 
le processus de la [Parole] Voyante, etc., accomplissent [alors] la 
descente [sur terre] du Tantra dans le désir de répandre partout 
leur grâce. //4// 

Les choses suprêmes et non suprêmes auxquelles le Vâmakesvuru- 
tantra ne faisait qu allusion, on s'efforce maintenant de les révéler 
dans le YoginThrdaya. ffS/j 

Un mortel ne connaît rien, véritablement, du cœur d'une femme. 
Qui donc dés lors, sans [l'aide de] Si va, pourrait connaître le Cœur de 
la Yogi ni 7 //6 // 

Le trésor intérieur des divins Âgama. que nul autre n'a ouvert, 
je le dévoile ici pour que le sens le plus haut s en soit saisi par les 
sages, jjljj 

Cet ensemble de pratiques" diverses, réunissant des sens multiples, 
[moi], Amrtânanda, je l'explique comme l'ordonnent les deux Bienfai- 
sants l0 . //8// 

J'ai acquis cette connaissance venue selon le cours de la transmis- 
sion traditionnelle depuis Si va jusqu’à [mon] maître spirituel, connais- 
sance inaccessible hors de cette tradition. // 9// 

Autrement, comment, dans le samsara sans commencement, n au- 
rait-elle pas déjà été expliquée? N’y avait-il pas, en effet, de savants? 
Ou manquait-on de raisons [pour le faire] 11 ? / / 1 0/ / 

Ici. en vérité, le Seigneur dont le corps est lumière ( prakâsamürti ), le 
suprême Siva, s’étant divisé lui-mème par sa partie de prise de 
conscience 12 , en s’engageant dans le processus îles [plans de la 


6. vimarsa : ci. note précédente, 

7. tantrâvatara : la << descente ». l'apparition en ce monde, du tantra, à partir de la 
divinité qui le profère. On trouve cela au début de la plupart des textes de ce genre. 

K. mahârtha : le sens le plus haut, donc le plus secret et inaccessible peut-être y 
a-t-il là une allusion au système Mahârtha, c'est-à-dire au K rama, mais je ne le 
crois pas. 

9. sanik eta : sur ce mot, cf. supra , introduction, p. 60 et infra , p. 164. note 52 

^ # ■ f % ■ r " * 

10. Stva. c'est-à-dire Siva et Sakli. parfois nommée Siva, cf. DT. p. 15. 

1 1. V. D., dans son édition, intervertit les stances 9 et 10 et il entend dés lors anyathâ 
du si. (pour lui) 9 comme se référant à l’ordre divin reçu par Amrt cl faute duquel les 
sages qui l'avaient précédé n'avaient pas pu expliquer le Yll : je ne crois pas 
indispensable de suivre V. D. sur ce point et conserve donc l'ordre des si. de l'édition 
précédente et de plusieurs manuscrits. 

12. vinuirsâmsena : il ne s'agit pas de la totalité de la Conscience divine, qui est 
indivise, mais d’une prise de conscience en quelque sorte partielle. Siva se divisant en 
( elle qui pose les questions cl Celui qui y répond, permettant ainsi au tantra 
d'apparaître. 
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pose une question [t 





par tes 


Parole] u , la Voyante, etc., 
mots] : 

La Déesse dit : 

m 

Srü/cvv uvâca 


C'est-à-dire que Moi, Siva lui-même, m’engageant dans [ce proces- 
sus] jusqu'à l'Rlalée, je suis, par ma partie de conscience active 
(vimarsâmseiia), celui qui questionne. [Cette question est annoncée 
sous la forme : « La Déesse] dit », à la dernière personne du singulier 
du parfait 14 . [L'usage de ce] temps du passé s'explique par le caractère 
éternel de ce qui sera dit. Cela n'est pas d’aujourd'hui, puisque cela 
n'est pas soumis au temps. [La forme verbale employée désigne en 
outre un propos] dont personne n’a été témoin parce qu’il est 
inaccessible aux sens. [L'emploi de l'expression :| « Bhairava répon- 
dit » s'explique de la même façon. [Il faut donc l'entendre comme :] 
Moi-même, le suprême Siva dont la nature est lumière (prakâsâtma- 
ku). voulant répandre ma grâce sur l'univers et m'engageant [pour 
cela] dans le processus des [quatre plans de la Parole :] la Suprême, la 
Voyante, ta Moyenne et P Etalée, m'étant fait questionneur par ma 
portion de prise de conscience l5 . puis donneur de réponse par ma 
partie de lumière ' . je fais descendre [en ce monde] le Tantra : voilà ce 


* 

13. Siva manifeste le lanira comme il le fait de l'univers (niais à plus forte raison 
puisqu'il s'agit d une révélation parlée) en faisant apparaître les états ou plans successifs 
tic la Parole, à partir du niveau suprême, de la Voyante (pasyantT) jusqu'à l' Étalée 
( vaikharT). niveau où les hommes peuvent recevoir et percevoir le VH. C’est ce 
qu’explique te paragraphe suivant. Sur les plans de la Parole, voir mes Recherches. 
chap. iv. ou Vâc. id. 

14. Le parfait {lit), temps narratif courant, ne s'emploie en principe que pour 
rapporter des faits éloignés dont le sujet n'a pas été témoin {paru ‘k.sa). Il a ainsi « 
place dans les récits importants, de caractère légendaire ou solennel» (Rinol. 
Grammaire San.sk rite. § 337). (.‘est en conséquence le temps utilisé dans les tant ras ou 
âgumas pour rapporter le dialogue de deux divinités, conversation éternelle et invisible 
aux hommes, communication qui se déroule hors du temps, au sein de la divinité, même 
si elle doit déboucher finalement au plan de la parole empirique, « étalée », plan où, par 
définition, on ne saurait assister à ce qui s'est dit « in illo tempore ». 

15. prukâsâmsa vinutrsâmsa : la divinité dans sa plénitude, Siva et Snkli éternellement 
unis, est prakâ.iarimarsamaya, ou ces deux portions (attisa) l’aspect de Siva, lumière 
et celui de Sakti. prise de conscience de cette lumière, donc prakasa et vimarsa sont 
inséparables. C'est à vimar.sa que se rapporte l’aspect de liberté totale, d'activité, de vie. 
de la divinité selon te sivaïsme non dualiste dont Amrl suit la doctrine. Si prakasa peut, 
sans trop de difficulté, se traduire par lumière, luminosité (étant entendu que c'est une 
lumière-conscience ou une conscience lumineuse, laquelle se saisit en outre elle-même 
comme lumineuse et est par là même, vivante et libre liberté (.svàhmtrya) qui est « la 
vie même de la conscience »; vimarsa qui. littéralement, signifie toucher (avec la main 
ou mentalement), avoir conscience de. considérer, s'aviser de quelque chose, est très 
difficile à rendre en français. 
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que signifient [les premiers mots de notre texte]. C’ est ce que dit le 
Mahàsvacchanda lô . 

p. 5 « Dieu, l'étemel Siva, se tenant lui-même dans la [double] condition de 

maître et de disciple, fait descendre le Tan ira par des phrases [formant] 
questions et réponses : 

Du-: u des dieux, grand dieu, expansion de parfaite pléni- 
tude, CE V Â MA K ESVA R ATANTR A 16 CONTIENT DE NOMBREUSES CHOSES 

inconnues 1 : daigne les dire entièrement, ô Bhairava! 

devudeva mahâdeva paripürnaprathâmaya 
vâmakesvaraumtre stninn ajhàtârihâs Ivanekasah jj\ jj 
tâms tàn arthân asesenu vaktuni arhasi bhairava 

ü s 

■r 

Le suprême Siva est Bhairava, ainsi nommé parce que, manifestant, 
conservant et résorbant [l'univers], il le porte (hharanâi), l’arrête 
(ramanât) et le vomit (vamanât) 11 . « Dieu des dieux»: ce Dieu 
(devah) est l'illummateur des dieux, c'est-à-dire de ceux dont la nature 
est de briller ls , tel le soleil, etc. Ce grand Dieu (mahâdeva) a pour 
nature la plus haute lumière (mahâprak âsü a na ) . Voici ce que cela veut 


Sur prakàxa et vimarsa, voir les observations de L. Silhurn. notamment dans ses 
traductions de la MM et du VBh. Cf aussi M. Huun. Le principe de l'ego dons la 
pensée indienne classique, notamment pp. 2X7 sqq,, ou ma traduction de la PTlx 
d’Abhinavagupta, introduction et notes 7 et .13. 

16. Amrl cite une fois le Mahàsvacchanda. le Mahâsvacchandasamgraha et le 
Svacchandahhairax a, mais plus de cent fois le Svacchandasamgraha. La question se 
pose du rapport pouvant exister entre ces textes comme entre ceux-ci et le SvT tel qu’il a 
été édité dans la Kushmir Sériés. V. IX (NSA, introduction, p. 48) pense que MahâSv et 
Sv Bhairava désignent le SvT. mais que Svsamgraha (ou MahâSvS) renvoie à un 
ouvrage différent. De lait, le si. ci-dessus se trouve, sous une forme légèrement 
différente, dans le SvT. 8.31, Par contre, on ne retrouve que quelques fragments isolés, 
dans cette même édition, du passage attribué par la Dî (pp. 172-3) au Sv Bhairava (cf. 
infra , p. 231, n. 203). 

Le SvSamgraha. d'après les citations qu'en fait le Di, semble un ouvrage tout à fait 
différent : texte relatif apparemment au culte de I ripurasundarï. M n'a, pour le moment, 
pas été retrouvé. Certes, un catalogue manuscrit du fonds du Research Department du 
C achemire (actuellement à l'Université de Srinagar) mentionne un ms (N‘‘ 4063/814. 
sàradà. 146 loi.) de ce nom. Mais il n'a semble-t-il jamais encore été examiné de façon à 
en préciser la nature. Il > a aussi à la Ciovt. Oriental Mss. Library de Madras deux mss 
(en caractères telugti) d'un Mahüsvacchundasârasamgraha, mais il est consacré à 
1 ripurahhait'uvi, l’une des dix Mahâvidyâ. La même bibliothèque possède un ms d’une 
Svacchandapaddhali, sur le culte de ! ripurasundarï : il a été étudié par Madhu 
Khanna. à Oxford, pour sa thèse sur le culte de I ripurasundarï selon Sivinanda. 

17. visvasya hharanûd ramanâd vamanât : interprétation traditionnelle du nom de 
Bhaivara. 

18. Les dieux — de va. de la racine />)'/', sont lumineux, brillants. Siva. le Dieu 
des dieux, est ce qui leur donne leur brillance. Le soleil, appelé « donneur de lumière ». 
prakàsaka. illumine et fait briller les astres, de môme Siva pour les dieux. 
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dire : comme ta nature est d'être la plus grande Lumière |C \ Toi seul 
fais briller l’univers, alors que Toi, personne ne peut te faire briller (ou 
t'illuminer) 20 . La Révélation dit à ce sujet : 

« lin lui le soleil ne brille pas. ni la lune et les étoiles, ni ces éclairs ne 
brillent, â plus forte raison le feu : tout brille comme reflet de sa brillance, par 
son éclat tout cet [univers] resplendit » (Katha Up., V, 15. trad. L. RcnouJ. 

« Expansion de parfaite plénitude » : l'expansion, c’est la con- 
naissance. L'expansion de parfaite plénitude est donc l'intelligence 21 
qui a l'univers pour objet. Telle est la nature [de Siva], c’est ainsi qu'il 
est fait. Puisque Tu es omniscient. Toi seul dois me faire tout 
connaître. Personne ne peut rien T'apprendre. Il y a en effet dans le 
Vâmakesvaratantra, « le Traité aux Quatre Cents [Strophes] » 22 « des 
choses inconnues », ignorées, « nombreuses », en grand nombre. Ces 
choses, daigne les dire, les rendre manifestes « entièrement », complè- 
tement. C'est-à-dire veuille les amener sur la voie où j'en prendrai 


conscience 


23 


//!// 


Il répond par sa portion de lumière (prcikasâmsena ) : 

Bhairava oit : 

St Tl) fiai va fa a vâca 


An 



Ecoute, Déesse, le grand secret, le cœur de la Yoginï, 

SUPRÊME. 

Je te dis aujourd’hui, par amour pour toi, ce oui doit être 

TOUT PARTICULIÈREMENT CACHÉ ET A [TOUJOURS] ÉTÉ REÇU SUR 

TERRE PAR UN ENSEIGNEMENT DONNÉ DE BOUCHE À OREILLE 24 

srim de vi mahâguhyam yogin Th r dayatn parant // 2 // 
f val prît va kathayâmy adya gopilavyatn visesalah / 
karnât karnopadesena satnprâplam avamtalam / / 3 // 

19. mahâpraküsâtmatvât. L'édition de G. K. donnait mahâprakâàakalvât , ce qui 
signifierait : comme Tu es le grand Illuminateur. 

2t). Les formes eu n salives employées par Amrt : bhâsayasi, bhâsayitum arhaxi , 

r 

soulignent le fait que Siva est à la fois ce qui éclaire (comme le soleil) et ce qui fait que le 
soleil, etc., éclaire. 

21. xisvayisavinî jnaptih : jnapti est la compréhension, l'appréhension intellectuelle, 
l'exercice de la faculté intellectuelle, ou intelligence. S'agissant ici de la divinité, la 
traduction par intelligence est peut-être préférable. 

22. Catuhsatïsâstra : Amrt précise ainsi qu'il s’agit bien du NSA/VMT. Affirme-t-il 
par là même l'équivalence des deux ternies, ou précise-t-il ainsi qu’il s'agit d'un des 
ouvrages formant (avec le YI1 notamment) le Vàmakesvarasàstra 7 Cf. ci-dessus. 
Introduction, pp. 24 sq. 

23. marna v inuir sapa da vînt prâpayitum arhasi : faire atteindre au plan de la prise de 
conscience, c'est-à-dire amener au plan de la prise de conscience de la suprême réalité. 

24. Comme le souligne Amrt à la page suivante, un enseignement ésotérique et lié à 
l'initiation ne peut être transmis que de façon orale, de maître à disciple. 
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« Déesse! » qui, sous la forme de la prise de conscience [de ta 
plénitude], es toute occupée au jeu (krïda ) 25 de rémission, etc., 
cosmiques, [« écoute] le grand secret » : qu'en ce monde il faut cacher. 
Une chose, dans la mesure où l'esprit ne s'y applique pas. est pendant 
ce temps hors du domaine des sens. Mais ce [secret-ci], parce qu'il est 
p. 7 toujours au-delà de l'esprit, de la parole et des sens, est un grand 
secret. « Le coeur de la Yoginî » : le cœur est ce qui. pour la Yoginï 
qui est conscience d'elle-même 26 — est comme son cœur, car c'est le 
terrain où elle se manifeste 27 . La conjonction (yoga) est la relation 
inséparable (samavayasafnbcmdha) entre un ensemble d objets [de 
façon qu'ils forment un tout] : ce par quoi est manifestée [pareille 
connection], c’est la Yoginî 28 . Comme le dit le Maître expérimenté : 

« I nul ce qui brille dans la multiple variété des formes lotis les objets 
relevant de la catégorie de l'espace et du temps — , c’est Elle-même qui brille 
sous toutes ces formes : je prends refuge dans ce dynamisme de la Conscience 
{sâ/nvidTm kalam) » 2y . 

[Ce grand secret est] « suprême », suréminent, car il transcende 
toute connaissance. On dira en effet plus loin : « Quand on en atteint 
la connaissance, ô Femme aux belles hanches! on atteint aussitôt 

# f 

l’êta l khecara » (si. 5). « Ecoute » cela : amène cela sur la voie de la 
prise de conscience 30 . j(2jj 

« Par amour pour Toi » : parce que je suis parfaitement fusionné et 
uni avec l oi, je le le dis « aujourd'hui ». car, à cause de son extrême 
secret, cela n'avait été encore dit à personne. Pour cette même raison, 
cela « doit être tout particulièrement caché ». C'est-à-dire que [ce 
secret enseignement] doit être appréhendé méditativement par la 


25. 1 ;i Déesse est appelée devi, or félymologic traditionnelle (■ dhâtupâfha ) donne à la 
racine DJ V le sens de jouer. 

26. svasonivït : la Déesse, divinité suprême, est la < ’onscience elle-même, sanivid. Mais 
celle-ci est. dans sa plénitude prtik as a vimarsanmyu : Lumière consciente prenant 
conscience d'olle-mêmc et c’est par cet aspect de prise de conscience qu elle joue le jeu 
ikrîdâ. fila) de la manifestation cosmique, ( est ainsi qu elle apparaît comme le srïvakra. 
Cf. DT. pp. 13, 100, 183, etc. 

27. à virbhâvabhwnit rât : p. 244. Amrt décrit le srîcakra comme Vâvirbhiivahfiitmi de la 
Déesse. Tout comme le cœur est le lieu d'apparition de la connaissance, le Cœur secret, 
la nature profonde, de la Déesse, est d’être ce à partir de quoi et en quoi elle se 
manifeste en faisant apparaître l'univers. Cf. introduction, pp. 61 sq. 

28. Cf. DT. p. 119 : « Les Yoginî sont lies êtres en conjonction (yoga). en union 
éternelle, avec Siva ». 

29. Ce si. (lire le paila I b comme : ... rat ha vatJiü ) est tire du Saubhâgyahrdavastotra 
de Siyânanda (NSA. app. p. 304). court hymne à la gloire de la Déesse. Après avoir 
loué Si\a. puis la Parole, l’hymne loue ici la puissance cosmique divine. Suit la louange 
de ia Deesse comme Kundalinï, puis sous sa forme cosmique, l'in tin on fait offrande à la 
Déesse de toute l’objectivité, qui est ce dont elle a la jouissance. 

30. Cf. supra, note 15. 
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contemplation méditative intense de la nature de « Je » absolu de son 
propre soi 31 . 

Pour souligner celte idée d'extrême secret, [le Tantra] dit que 
[renseignement doit en être donné] « de bouche à oreille » (en 
sanskrit : « d’oreille à oreille »). La règle de grammaire 32 impose ici 
l'usage de l’ablatif [[qui marque le lieu d’origine de l’agent, donc] c'est 
par le déroulement d'un enseignement qui. ayant atteint une oreille, va 
ensuite vers une autre oreille, que la transmission traditionnelle s'est 
perpétuée [ou : a été reçue samprâptam — ce terme lui-même, en 
vertu de la règle de Pànini, 3.4.71 33 ,] montrant qu'il s'agit d’une 
action qui commence. « Sur la terre » {uvanïtale) : ce terme désigne les 
hommes qui y vivent. [ Il s'agit là d'un emploi figuré ( laksana )] comme 
dans l'expression « les plates-formes crient » 34 . Tout cela revient à 
dire que cette [doctrine], en raison de son extrême secret, ne peut se 
transmettre que par la tradition orale 35 , selon la succession divine, des 
êtres accomplis et des maîtres humains (divyashJdhamânavak ramena). 
Ici, en ettel. [quand on parle de] la transmission aux hommes [donc 
sur terre], on sous-entend qu'il s'agit aussi de la transmission divine et 
de celle des skidha 36 /(3/f 

|(’e grand secret] ne doit pas être donné à ceux qui n'en sont pas 
dignes : 


Il N F FAIT PAS LE CONFIER AUX DISCIPLES DES AUTRES, NI AUX 
INCROYANTS, Ô DÉESSE ! NI À CEUX QUI ONT PEU DARDEUR POUR 
L'ENTENDRE, NON Pi US QU’À CEUX QUI NE DONNENT PAS DE LEUR 
RICHESSE. //4// 

na devant parasisyebhyo nâstikebhyo na cesvari / 
na susrüsâlasdnâfu a fiai vânarihapradâyinâm 


31. âinulhambhâ vanayâ blniviiavyam : bhâvanü est ici plutôt réalisation mystique que 
méditation intense. Mais on peut admettre que celle-ci mène à celle-là. Le « .le » est le 
Soi. identique, ou identifié à. l'absolu. Ahamhhâva. la nature ou condition du « Je » 
absolu esl défini dans un verset souvent cité de l\\jadapnimàtrsiddhi d’t Jtpaladeva (22- 
23) comme « repos en elle-même de la Lumière-Conscience » {prakâsasyâtnia visrân ti). 

32. kartmmi lyablape pane ami : Vârt mi Pànini, I. 4. 3 t. 

33. (idihnmuifti kiah kartari ai : « le suffixe kta vaut quand il s'agit de l'agent ainsi que 

[de l'état ou de l'objet direct] pour exprimer une action ineipienle » (irad. Renou) : fenseï- 

# 

gnement commence en eflet avec la parole de Siva. qui dit le tantra, et se poursuit avec la 
transmission traditionnelle par la lignée des siddha. pui^ des maîtres spirituels humains. 

34. C e ne sont pas les plates-formes qui crient, mais les veilleurs qui s'y trouvent pour 
effrayer les animaux sauvages ou les oiseaux : exemple classique de laksana , d'emploi 
figuré d'un mol ou de métonymie, 

35. Littéralement : auditive — karnaparamparâmâtra. 

36. divyasiddhannlnüvtik rama : la transmission, f écoulement ininterrompu, de la 
tradition, qui se déroule d'abord chez les dieux, puis chez les sidtUuh les êtres accomplis, 
surhumains, puis chez les hommes. A mi l y revient plus loin (DT, pp. 2^3, 302) sans 
toutefois donner de précisions sur ces lignées. La notion de lignée magistrale 
(guritpaiiktï) esî importante, car les maîtres différent d’une école à 1 autre. 
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Qui sont les « disciples des autres » à qui il ne faut pas le donner? 
- Ceux qui. ayant accédé au sens le plus haut de tout [renseignement] 
secret selon la transmission traditionnelle des autres vidyâ 3 , ont en 
outre reçu la pleine consécration ( pürnâbhiseka ) [selon une de ces 
traditions], tels sont les disciples des autres à qui il ne faut pas donner 
[ce secret]. Il ne doit pas non plus être reçu par ces [autres disciples] en 
vertu de la règle : « Qui a obtenu comme il convient un maître en kuia 
ne doit pas recourir à un autre » . On peut par contre le confier à 

ceux qui n'ont pas accédé à tout le sens secret le plus haut [de 

renseignement] selon la transmission traditionnelle d'autres vidyâ et 

*- 

qui n’v ont pas reçu la pleine consécration. Ils peuvent alors le 
recevoir, selon qu'il est dit : 

« Tout comme l'abeille avide de miel vole de fleur en fleur, ainsi le disciple 
avide de connaissance va de maître en maître » 3< f 


( eux-là ne sont pas considérés comme disciples des autres, car ce qui 
est dit, c'est : « C'e sont les sandales 40 du maître qui donne la 
consécration plénière [qu'il faut vénérer] » +1 . Les incroyants sont ceux 
qui pensent « il n’y a pas d’autre monde [que celui-ci] ». Ils sont 
dépourvus de foi. Il ne faut rien leur confier. Il ne faut pas non plus 
donner ce [secret] à ceux dont on éveillerait le goût [pour cela] de 
préférence a [celui qu'ils auraient pour] l'argent, les récoltes, etc. La 
Bhagavadgïtü dit en effet : 

« Le sage ne doit pas troubler l’esprit des ignorants attachés aux actes. Il doit 
encourager toute activité [louable] en se comportant lui-même de façon 
convenable » (Bhg, .1.26 ) 42 . 


n est donc pas bon de le confier à ceux qui n'ont pas un ardent 
désir de l’entendre 43 : à ceux-là, non plus qu'à ceux qui ne donnent 
pas leur bien, il ne faut pas donner [cet enseignement secret]. Ceux 


-1 o t)n a vu qu il existe plusieurs formes de srïvicivâ {introd.. pp. 40 et 70). Mais il y a 
aussi d autres vidyâ de la Déesse dans d'autres traditions sàkta. 

-18. V. D. attribue celte citation au KT, 13.130 (texte daté entre 1000 et 1400 par 
III SI., p. 94), dont l'édition dans les Tantrik Texis (p, 306) porte : lahdhvâ 
jnânapradam devi nu yurvaniuram âsruyet. Mais cette règle est tout à tait générale et 
peut se retrouver, avec des variantes de formulation, dans divers textes. 

39. Citation du KT, 13.132 (p. 307). 

40. pâdukCi : ou l'empreinte des pieds, trace en ce monde du passage de fa divinité (ou 
des saints). 

41. KT. 13.129 (p. 306). 

42. yuktah samàcaran peut aussi se traduire par « en adepte du yoga » (Senart). ou 
« en suivant les règles de yoga » ( hsnoul- Incombe), 

43. msrüsâ : désir d entendre, fait d’être prêt à servir, à honorer, un maître dont on 
reçoi i l'en se i gnemen t , 
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qui, toutefois, sans être ardents pour l’entendre, distribuent leur 
richesse, on peut le leur confier, mais non à ceux qui ne la distribuent 
pas. On dit en effet : 

« La connaissance [s'acquiert] en servant un maître ou en [donnant] de grands 
biens File peut aussi [s'obtenir] à partir d'une [autre] connaissance. Il n‘y a 
pas de quatrième [moyen de l’acquérir] » 44 . 


Il peut être donné à celui qui, examiné, en est digne : on le dit : 

On ne peut le confier qu'à [un postulant] qui a été exa- 
miné ET MIS À L'ÉPREUVE PENDANT UNE DEMI-ANNÉE 45 . QUAND 
ON EN A LA CONNAISSANCE, Ô FEMME AUX BELLES II ANCHES ! ON 
ATTEINT AUSSITÔT L'ÉTAT Ki ICC ARA . // 5 // 

parïksitâya dâiavvam valsarârdhositâya eu ( 
etajjnâtvâ varârohe sa d y ah khecaralânt vrajet / / 5 / / 

L’examen des défauts possibles d'un aspirant : être disciple d'un 
autre maître, etc., doit être effectué avec discernement par le maître 
[sur le candidat] qui habitera avec lui pendant une demi-année. A 
l'appui de ce qu'il vient de dire, [le Tantra] explique le fruit 
qu’obtiendra le disciple : « Quand on en a la connaissance... » : étant 
donné l’importance et le poids de ce [secret], il doit n’èlre confié qu'à 
qui a été attentivement examiné. Le disciple, donc, grâce à la pleine et 
complète compréhension I parijnânena) de cet [enseignement], atteint à 
l'état khecara , où l’on se meut dans le ciel [de la C onscience ] 46 , dans 
l’espace suprême {paravyomni). Khecara , [celui qui se meut dans le ciel] 
c'est Siva. C"est ce que dit la Cidgaganacandrikfi 47 : 


44. Il est intéressant de noter que la richesse aussi bien que la dévotion à un maître 
(ou le développement d une connaissance à partir d'une autre), peuvent permettre 
d acquérir la connaissance ou la gnose. Sivananda, dans la RjuVi (p. l >7). cite un 
Samhilabrâhmana qui énumère, non quatre, mais six moyens d acquérir la connais- 
sance : l'étude, le don de richesse, l’enseignement du maître, l’audition, la dévotion et la 
co n n aissa nce ( an té rie ure ) . 

45. valsarârdhositâya : Bhâ, dans le Setu., lit vaisarordh vosiiâya : « plus d’une 
année ». en ajoutant que ce temps d'épreuve peut être de trois ans. 

46. K ha désigne une cavité, un creux, une ouverture et. en particulier, le vide du 
centre du moyeu d'une roue, où elle tourne sur son axe. (."est aussi le vide, la vacuité, 
l'espace, d'où le ciel, le firmament, ces deux notions se retrouvant dans celle de vide 
central, de firmament vie la Conscience (sens attachés aussi au terme vy ornait ) (cf. infra, 
p. 161 note 265). 

Celui qui se meut dans ce vide, ou ce ciel suprême, est Siva. L’état khecara est donc 
l'identification avec le suprême Siva. Il est symbolisé notamment par la khecarïmudrâ 
telle qu’elle sera décrite plus loin {si. 67-68). 

47. La CGC. qui se présente (si. 312) comme l'œuvre de Srïvatsa (nommé aussi 
Kalidâsa — il apparaît en effet comme dévot de KalO, reprend en style kâvya 
1 enseignement du Kramastotra de Siddhanâtha. Texte d'inspiration cachemirienne 
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« Ce qui se meut dans le ciel, entre le soleil et la lune connaissance et 
activité se trouve dans le lieu 4s du regard +g , qui est feu. Au-dessus de cela 
est la pointe, firmament suprême. Là, Toi, ô Ambikâ, montre[-moi] le 
suprême Si va » 50 . 

Cela veut dire qu'[en atteignant l'état khecara] on atteint aussitôt la 
Réalité : on devient libéré en vie. C'est ce que dit [aussi] le 
Vedarahasya 51 : « Celui dont le soi a connu la richesse suprême ne 
peut plus être souillé par le mauvais karma ». 1/5/1 

p. 12 L’enseignement commence maintenant : 

O suprême Déesse! la convention relative à la déesse Tri- 

PIJRÂ EST TRIPLE : LA CONVENTION RELATIVE AU CAKRA ET CELLES 

CONCERNANT LE MAN TR A ET LE CULTE. // 6// 

cuk rasamketak o tnan trapüjâsamketakau taîhâ ! 
irividhas tripurâdevyâh samketah paramesvari // 6 // 

[Le mot] samketaka [est employé ici] dans le même sens que 
samketa 52 qui signifie] accord, convention, observance {samaya). Tout 


mais sans doute du sud de l'Inde fcf. introd., p. 49. note 84), la CGC pourrait dater du 
xiP s. Amrt en cite cinq stances différentes et un fragment non identifié. Elle avait été 
éditée dans les Tanlrik Texts d’A. Avalon. Une nouvelle édition en a paru à Bénarès en 
1980 (Sarasvatïbhavana-Granthamâlâ, vol. 115). Ce dernier texte, comme celui 
d’A. Avalon, diffère parfois sensiblement de celui donné par Amrt dans l’édition ici 
utilisée de la DT aucun des trois n’étant d'ailleurs scientifiquement établi. 

48. dhaman : sur les valeurs de ce terme, qui désigne un endroit, un lieu, mais aussi 
une manifestation, une forme ( râpa) et, plus particulièrement, le lieu où se manifeste 
une divinité ou une énergie. « a holder or container of numinous power ». cf. J. Gonda. 
« The Mcaning of the Sanskrit Term Dhaman » (Verhand. d. K. Nederl. Akad. v. 
Wetensch., Amsterdam. 1967). 

49. drsji : comme drk, lorsque pris par opposition à kriyâ. est en général la 
connaissance par opposition à l’activité. Il peu l aussi s'agir ici du point entre les 
sourcils, lieu du 3 e œil, celui de la gnose, situé entre les deux autres, 

50. Voici cette stance dans la nouvelle édition de la CGC (Varanasi, 1980) : 

drkkriyd îm a sas i b hân umadhyagam khe carat y ûnalavat sudhâm yat 

vat lad ürdh vasikhare parafa nahhus taira darkaya si vain tvam Ambike //32// 

ce qui pourrait se traduire : « Ce qui se meut dans l’espace comme du feu et se trouve 
entre la lune et le soleil, qui sont regard ( connaissance) et activité, ce nectar, et. sur la 
pointe extrême do celui-ci, l'espace suprême : là. Toi, ô Ambikâ, monlre-[moi le 
suprême] Siva ». Ce verset, aussi difficile à rendre que celui que donne Amrt, décrirait 
l'étape suprême de la susunmâ. située entre idâ (lune) et pingalâ (soleil), mais supérieure 
à eux. 

51. Il s'agit d'une citation d'une Upanisad non canonique, l’Itihâsopanisad, 20 (cf. 
Unpublished Upanisad. Àdyar, 1900, pp. 10-20. A la page suivante, Vedarahasya désigne 
la Taitl. Up. 

52. samketa : a les sens divers de convention, engagement réciproque, signe 
conventionnel ou signal convenu (d’où symbole, sigle — il peut avoir le sens de mndrâ. 
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comme deux amants, s'étant mis d'accord, se trouvent [ensemble] en 
quelqu'endroit [convenu], ainsi en est-il des deux Si va 53 . Cette 
convention (ou pratique) est triple : relative au cakra, au mantra et au 
culte. Les gloires ( dhàman ) de la Déesse Tripurà ; lut t va. pu ha. linga et 
nwtrkü 54 , vont par trois et elle leur est antérieure {pim 7), d’où son 
nom de Tripurà. Déesse suprême, elle est triple, sa nature étant 
lumière, prise de conscience et fusion parfaite [de ces deux aspects]. Sa 
pratique conventionnelle est triple. « Ô suprême Déesse! » : suprême, 
incomparable. [Toi] dont l'autorité, la souveraineté, sont respectées 
par Indra et les autres [dieux]. C'est ce que dit le Vedarahasya : 

« ( ‘est par peur de Lui que souffle le vent, par peur de Lui se lève le soleil, 
par peur de Lui s'activent Agni et Indra, et la mort en cinquième » (1 ait t . Up. 
11 . 8 ). 

17 II est dit [ ensui te | que celui qui est dépourvu de celle connaissance 
est privé de tout fruit : 

Tant qu'on n'aura pas la science de cette triple conven- 
tion, ON NE POSSÉDERA PAS LA SUPRÊME AUTORITÉ INHÉRENTE AU 

cakra de Tripurà. //7// 

yâvad et an nu jânâti sutnketuîraywn uttunnnn 
nu tâvat tripurâvakre pur uni üjnâdh ara hhavet il 


par exemple), ou encore explication d’une règle de grammaire ou autre). Ici. uimkeia 
est. comme le note Amrt. l’accord entre Si va et Sakti pour être présents dans le cakra. la 
vidyâ et la püjâ. Cei accord ou convention se trouve repris par l'adepte qui retrouve la 

JF #■ 

présence commune de Siva et Sakti dans la pratique rituelle de ces trois éléments et qui 
suit cette pratique selon les règles ( vidhi. mais aussi samaya ou samketa) posées par le 
VH. Bhàskara. dans le Sent, définit uunketa comme rahasyam rüpum : l'aspect secret du 
cakra . c'est-à-dire la présence en lui de toutes les énergies. 

Il est difficile de trouver une traduction qui rende compte de ces valeurs sic samketa : 
il s'agit à la lois d’une présence et d'une pratique conventionnelles et de ce qui. 
conventionnellement, représente, symbolise, cette présence, comme aussi de l’exposé 
explicatif de ces pratiques (cf. DT, p. 1 17). J’opte, à défaut de mieux, pour convention 
ou pratique conventionnelle, car le côté de pratique rituelle est ici essentiel, mais il n’est 
pas le seul. 

J"" JP 

53, C'est-à-dire Siva et Sakti. présents par accord mutuel dans le cakra. le mantra et 
la püjâ. 

54. Les trois gloires (dhaman) de TripurasundarT sont les trois énergies divines : 
Varna. Jvesthà, Raudrï (cf. DT. p. 348). Les trois tattva sont siva- âiina- et vidvütattva : 
le tritattva couvrant l'ensemble de la manifestation (cf. DT. p, 282). Les pif ha, par 
contre, sont au nombre de quatre (57.41-43. DT. pp. 58-(i0). de même que les linga 
(.il. 44-47. DT, pp. 60-62), qui sont d'ailleurs liés aux pltha à moins d’admettre qu'il v 
ad trois linga (svayumblut . hftna et itara) dominés par le linga suprême (para). Il en serait 
de même pour mairkâ. qui se référerait aux trois plans de la Parole : pasyantï, 
matlhyama et vaikharï . issus de parôvàk (en ce sens. DT. p. LL ou Suubhàgvasudhodaya 
cité DT. p, 138). On louche ici à la répartition, quasi universelle en Inde, en 3 + I. 
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Tant qu'on n'aura pas la connaissance de la triple pratique qui va 
être décrite [maintenant], on ne possédera pas la suprême autorité 
( âj'tïà) inhérente au cakra de la conscience même de la suprême 
Tripurà, formé de l’ensemble des catégories de la manifestation 
relevant du connaisseur, de la connaissance et du connaissable. 
L'autorité, c'est la capacité d'accorder la faveur et de réprimer 55 : 
ainsi en est-il des rois dans la vie de ce monde. C’est en ce sens qu'on 
l'a dite suprême. C'est qu’il s'agit de l'autorité du suprême Seigneur 
lui-même, à qui, dans tout les mondes, rien ne peut faire obstacle. 
Celui, donc, qui possédera celte suprême autorité sera le suprême 
Seigneur lui-même. Qui sait cela arrivera aussitôt à l'état khecara et 
qui l’ignore n'y arrivera pas. La chose est donc établie de façon 
positive et négative 50 . Ainsi se trouve aussi indiqué le but poursuivi 
(prayojana) [par notre texte] et, implicitement, celui qui est qualifié 
[pour recevoir l'enseignement], ainsi que l'objet ( visaya) [de l’ouvrage] 
et la relation {sambcmdha) [entre ces éléments] 57 . Cet adepte qualifié 
est celui qui désire la libération {mumuksu). L'objet est la divinité qui 
est conscience d'elle-mème (svasatn vidde va ni ) et le but poursuivi est la 
libération. Quant à la connexion [entre ces éléments], c’est l’état [qui 
relie] ce qu'on désire obtenir à ce qui permet de l'obtenir. 



55. nignthûnugruhusüinarthyaiii. 

La notion d 'âjnâ, terme à traduire par : ordre, autorité ci spécialement, sans doute, 
autorité spirituelle (ou peut-être par ordonnance, car il s'agit de la volonté divine 
organisatrice du cosmos et dispensatrice de grâce) semble jouer un certain rôle dans le 
Traipuradarsama. Le VMT. 1.12 appelle la Déesse caturàjnükosa, ce que .1 met en 
relation avec les quatre vuga et pïtha. en soulignant que cet âjnâ est grâce (anugraha) de 
la Déesse, qui assure (notamment par le moyen des Yoginï) la présence dans le monde, 
au cours des temps, de la connaissance salvatrice. Sivânanda (RjuVi, p. 32) y voit une 
référence aux quatre âmnüya de la tradition Ruuia. Le NSA. 1.4S nomme le srirakra : 
sur vâjnâmayw ) i . glosé par Sivaiinnda : âjnâ f âstrûni (p. 74) et il ajoute ukiam ca 
srutismrtï mavaivâjnc : « sruti et smrii sont mes ordres » : parole divine ordonnatrice de 
Sa Révélation et de la Tradition. 

56. anvayavva tirek a : ceci renvoie à la théorie de l'inférence ( innomma ) qui permet de 
déduire l'existence d une chose de façon à la fois positive et négative : par la présence 
lou l'absence) d'un moyen terme (finga): ainsi, là où il y a de la fumée, il y a du feu et là 
où il n’y a pas de feu il n’y a pas non plus de fumée. 

57. Ces quatre éléments prayojana, adhikârin, visaya. sambandha doivent, 
traditionnellement, se trouver dans tout ouvrage comme celui-ci, dont le but est de faire 
atteindre à un adepte qualifié un certain but, ce qui est possible parce qu’il existe une 
relation entre le but et les moyens utilisés pour l’atteindre. 
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Mai menant commence I exposé de la convention relative au cakra : 

C'K CAKRA COMPORTE. DANS LE SENS DE I. EMANATION. CINQ ÉNER- 
GIES HT. DANS CELUI DE LA DISSOLUTION, QUATRE FEUX. Il NAÎT 

DONC DI LA CONJONCTION DE CINQ ÉNERGIES ET DE QUATRE 
FEUX. //«// 




katn srst va lavenagnicatustavam 
puncasak t naturvahnisam vogâc cakrasamhhavah 

m 

Ce cakra , « dans le sens de l'émanation » (srstyâ), [si on l'envisage] 
dans son aspect d’émanation, compte cinq énergies. On nomme 
énergie un triangle dont la pointe est tournée vers le bas ; il y a de 
cette façon cinq énergies [dans le cakra]. Dans le sens de la dissolution 
{hn en a), i! y a quatre leux. La dissolution, c’est l'aspect de résorption 
|du cakra]. ( "est le l'eu 5S . On nomme feu un triangle dont la pointe est 
tournée dans un sens opposé [aux cinq autres]. Il y a de la sorte quatre 
[ttiix. Le (akia naît] ainsi de la conjonction de cinq énergies et de 
quatre leux. La conjonction (yoga), c'est une union complète. 

Suivant la règle posée par le Traité aux Quatre Cents [Stances] 
qui dit ; « Après avoir coupé une énergie par une autre, [puis par un 
C lI l ” - on piocède a la coupure des nœuds 60 , [en faisant que] la 

pointe de chaque énergie se trouve sur la ligne horizontale d’un 
ti iangle [invetse] correspondant ; c est en ce tracé que consiste la 
conjonction. Voilà comment le cakra vient à l’existence. // 8 

i • i i 


/ / 


La manière dont apparaît le cakra une fois exposée de façon 

générale, on va voir [maintenant] comment naît chacun des différents 
cakra qui le composent : 

Jl \ AIS [l> ABORD I I-] DIRE, Ô PARFAITE ! LA DESCENTE DE TON 
('A K RA. 

c/é/c cükvüvüiüvani tu kathayâmi tuvânaghe j 


On parle en effet du feu de la résorption : samvanânala . Cf. infra n 114 note 88 
(DLp. 23). 

M). t atuhsalisüstra : nous renvoyons désormais, pour les citations de ce texte (CSS), 
a 1 édition qu'en a donnée Vf D. sous le titre de Nityâsodasikamava (NSA). Il s’agit ici 
de NSA, L29 (p. 50) où commence la description de la façon de tracer le srïcakra : on 
tucu un piemier ti iangle, pointe en bas i une «, énergie », puis un deuxième, qui coupe 
le premia , puis un 4 triangle, la pointe en haut ; « un « leu », qui les recoupe. Cela 
donne naissance au cakra a huit pointes. Si on trace les cinq triangles pointe en bas 
(« énergies ») et les quatre pointe en haut (<< leux »), les lignes se coupent et les pointes 
des triangles féminins touchent la base des triangles masculins. 

6(f ^rufîthihlwi/ü , eu nommerai i ainsi la « coupure » d une ligne par une autre dans 
le tracé du srïcakra , et plus spécialement encore le point où fa pointe d'un triangle 
touche la ligne horizontale d un autre. Procéder a la « coupure des nœuds ». ce serait 
donc tîacei le cakra en faisant se toucher ou se couper les lignes des triangles. 
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La « descente » [ici décrite] est celle du cakra servant au culte 
( püjâcakra ) : du cakra de la glorieuse Mahâtripiirasundarî. En ce 
monde, descendre consiste à atteindre un point situé en bas à partir 
d'un point plus élevé, un palais par exemple. Ici, [on a affaire à] 
l’expansion résultant du procès [d'évolution] des tattva à partir du 
suprême Si va qui, transcendant l'univers, est pure lumière — et 
c'est de cette façon même que se produit la descente du cakra 6 ' , [La 
Déesse est appelée] « parfaite » car elle n'a aucun des défauts tels 
qu’être disciple d'un autre maître [qu'on vient de voir] 02 . C'est « ton » 
[cakra] en ce sens qu’il relève] de l'énergie de prise de conscience 
( vimarsasakti ) ) qui est une portion de moi-même qui suis lumière 
(jwakâsâtmâ) : je t'fen] dis [la descente], c'est-à-dire je t'amène à 
réaliser cela en ton cœur 63 . 

Mais par quelle action apparaît ce cakra qui est la réalité du 
suprême Si va? C'est ce qui est dit: 


RI 


Quand arm-: suprême Énergie, prenant par sa p 

VOLONTÉ l.'ASPECT DE ( UNIVERS, 9 SE VOIT El 1 E- MÊME 
(JURANTE, ALORS APPARAÎT LE CAKRA. 

yath 1 sa paratnâ sakiih svecchayâ visvarüpinï 9 
sphurauâm âtmanah pasyei lailü cakrasva samhhavah j 


« Quand » au moment où cette suprême Energie, qui est prise 
de conscience active ( vimarsarüpinï ). désire, par sa propre volonté, 
voir l’univers qui demeure résorbé en elle car il est [alors] invisible 
aux êtres vivants — , elle prend l’aspect de l'univers ( visvarüpinï), c'est- 


61. avalant : descente au sens d'apparition. On a \u plus haut (DT. p. 2. ci-dessus, p. 
96. note 7) la « descente » du texte Uanirtmaâra). Maintenant, on dit comment le 
cakra. tonne sensible de la Déesse unie à Siva. « descend » sur terre, en disant quel en 
esi le dessin ou la forme et en quoi il consiste métaphysiquement. Comme le dit ici 
Amrt. il y a cakrâvafâra en ce sens que le sruakra est un diagramme cosmique dont le 
momement du tracé à partir de son centre est celui même de la manifestation depuis 
Siva jusqu'à la terre. 

f)2. Ces défauts sont mentionnés puisque la Déesse se trouve ici dans la situation du 
disciple de Siva-Bhairava. 

63, hiduYumgamaiâm nayùtui : c'est à quoi non seulement lu Déesse, mais tout 
adepte, doit parvenir. Il ne s'agit pas seulement d une simple compréhension 
intellectuelle de ce que signifient cakra et vniyû. mais d une « réalisation » profonde en 
ce centre de la conscience ci de la vie spirituelle qu'est le cœur (hrdaya). La notion de 
Cœur divin, comme celle de cœur en tant que centre de la conscience de l’adepte, joue 
un rôle important dans certaines écoles sivaïtes. Voir par exemple la PTK d’Abhinava- 
gupta (notamment les notes 6 et 36 de ma traduction). Il est intéressant de noter 
qu Amrt se sert trois lois île I expression hrdavatttyatnalâ ou hrda vuingaitiïhhüva. 
composé régulier mais particulier et qu'utilise notamment Abhinavagupta poul- 
es primer une saisie intuitive et mystique. I emploi de celle expression est un des 
éléments contribuant a placer Amrt dans une tradition remontant par K sema raja à 
Abhinavagupta. 
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à-dire quelle l'émet. Si va demeurant quant à lui tel qu'il est : 
inaffecté 64 [par ce processus]. La Révélation dit à ce sujet: 

« On ne lui connaît ni tâche, ni organes îles sens. Nul n'est égal à Lui, ni 
supérieur. Son énergie suprême est révélée comme diverse. Son savoir est inné, 
comme sa force et son activité » (Svet. Up. 6.8). 

et aussi l'Àjnâvatâra : « C’est par sa seule et propre volonté qu'il émet 
et reprend en lui tout l'univers » ( ’\ La fulguration de la suprême 
Énergie n'est rien d'autre que l'émission de l'univers, car sa nature 
même est d'émettre. Dès lors la naissance du cakra de la suprême 
Déité de ce cakra fait de tout l’univers — [se produit j au moment 
même de l'émission [cosmique] : celle des 36taUva f *\ 

C'est ce qui est dit : 

De la lhttri a vide [et| de ce qui finit par l'émission : 

DU BINDU , CONSCIENCE VIBRANTE, // 1 0// 

sünyâkârâd visargàntüd bindoh praspandasamvidah // 1 0 // 


17 


p. 18 


« La lettre A vide » : c'est à la fois le vide et la lettre A " . Il y a vide 
parce que toute l'expansion cosmique en est exclue. C'est donc le 

j** - 

suprême Siva. C'est ce que dit la Samketapaddhati 68 : « La lettre A , 
premier de tous les phonèmes, lumière, est le suprême Siva » (> ‘\ A ce 
même sujet, la Révélation [dit] : « Le hrahman est A » (Ait. Up. 3.6). 
« De ce qui finit par l'émission », c'est-à-dire ce à la fin de quoi se 
produit l’émission. [En effet, c’est] « du bindu , conscience vibrante » 
que naît le soleil, synthèse du feu et de la lune, appelé kâma et dont la 
nature est la parfaite fusion (sâmarasya ) de Siva et Sakli. Comme le 
dit la Cidgaeanacandrikâ (212) : 


64. udâsfna : être ma Hcc le. indifférent, est une caractéristique de la Conscience non 
tournée vers la manifestation : elle est non affectée, indifférente à celle-ci. C'est ici la 
condition de Si\a par opposition à l'cnergie. On trouve cette expression, par exemple, 
dans le I A. 3.87 (vol. 2. pp, 94 et 98). 

63- Celte ligne est citée quatre fois dans la Dï (pp. 16. 1 12. 295. 352). V, IX note ce 
fait dans son introduction au NSA (p. 31 ). mais ne dit pas ce qu'est ce texte, qui semble 
inconnu. 

66. Il y a donc identification du cakra et du cosmos. 

67. .ifmyâkâra peut en effet s'entendre comme « forme vide » {.sünva-âkâra) ou 
comme « lettre A vide » {sünya-akâra). 

68. Ce texte, cité plus de quin/e fois dans la Dï. l'est aussi par Sivânanda, 
Vidyànanda et Uluïskararàya. Il n’est connu que par ces citations. A en juger par celles- 
ci. il traite du srîcakra. Sans doute appartenait-il à la tradition de Tripurâ. 

69. I e doka entier est cité plus bas. Dï, p, 24, Cette ligne l’est aussi pp. 133, 167. 326 
et tout le passage, pp. 192-3. 
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« Résultant de la prise de conscience du su jet jouissant et de ce dont il jouit, 
ô Déesse! me fixant, moi, point immuable de l'océan de la Conscience, mêlant 
feu et lune, cette prise de conscience là est épanouissement du soleil»" 0 , 

la réalisation du himiu nommé kâma , fusion parfaite de Si va et Sakli, 
qui est vibration {pr as panda) est faite des deux himiu. blanc et rouge, 
qui sont feu et lune. C’est-à-dire que le dynamisme de la Conscience 
( citkalà ) qui est feu et lune, fait de conscience mais dynamique naît 
de la conjonction des hindu blanc et rouge : de la vibration du h indu 
qui est fusion parfaite de A et HA. 10// 


DONT LA NATURE 
VAGUE FUI (il KAMI 
LIEU [DE NAISSANCI j 

MÂ 


SUPREME EST LUMIÈRE ET QUI EST UNI À LA 

[de l'énergie], découle le baindavacakra, 

DE LA VAGUE COSMIQUE, FAIT DE LA TRIPLE 



prakâsaparamürthatvâf spfnirattâlahanyutât 
prasrtam vLivalahansthânam mâtrtrayâtmakam 
haindavam cakram 


1 1 
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[« Dont la nature suprême est lumière et qui est uni à la vague 
fulgurante » ;] du contact du feu et de la prise de la conscience avec la 
lumière naît, comme du beurre clarifié [au contact du feu], l'écoule- 
ment, le Ilot, de l'énergie de prise de conscience. En effet la nature de 
la lumière est suprême" 2 . « Et qui est uni à la vague fulgurante » : 
c’est la vague de l’énergie de prise de conscience fulgurante qui jaillit 
au milieu des deux hindu sous la forme de la demi -kalâ de HA T : de 


70. Dans cette stance, comme dans le KKV cité plus loin, feu et lune sont réunis et 
surmontés dans le soleil. Ailleurs (par ex. 1À, 3.130-133), c’est agni qui forme le 
troisième terme, au-delà de soma et sürya. La triade agni-soma-sürya, qui est d origine 
védique, a été reprise ensuite avec des valeurs différentes, mais où toujours un troisième 
terme réunit et surpasse les deux autres. Sur la kâmakaia , cf. DI, pp. 131 et 372 et les 
notes afférentes, infra, notes pp. 202 et 387. 

71. saniviccinmaya : il y a une nuance entre sain vit et cit. Je crois qu’ici cil, plusieurs 
fois cité comme citkalà (pp. 24, 31..,). représente un aspect plus dynamique de la 
conscience que sanivit , qui serait pure conscience absolue. 

72. Puisque prakâsa est à l’origine première. 

73. hürdhakalâ : ce « dynamisme de la moitié de fi A ». jaillissant du milieu des deux 
points pourrait être 11 visarga, qui est écoulement, émission, dynamisme et généralement 
considéré comme un fragment ou comme la portion ou le dynamisme non manifeste 

de HA : avyaktahakalà (TA, 3.146). On peut aussi y voir HA anacka : H sans voyelle 
d'appui. Amrt dit plus loin (p. 24) que c'est le dernier phonème, donc HA, et il cite à 
l’appui la Sarnketapaddhati. Si on te prend comme la moitié de HA. on rejoint 
l'explication donnée par Sivànanda dans la Rjuvi et par Vidyànanda dans I A R ad 
NSA. 1.185-6 (sur quoi voir infra , p. 202, note 99). On est alors amené à rapprocher les 
spéculations ici présentes de celles qu'on verra plus loin, DT, pp. 131 et 172 (voir les 
notes afférentes, infra, pp. 202 et 387) où intervient la lettre I écrite au moyen de trois 
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l'union [de kâma] avec celle-ci. De cet aksara kâmakalâ « naît » le 
haifuiavacakra fait de la triple mâtr[kâ], lieu [de naissance] de la vague 
de l'univers. Par « lieu [de naissance] de la vague de l’univers » il faut 
entendre que cette vague, ces Ilots, ce sont les 36 tattva et qu elle est 
leur lieu en ce sens qu’elle est cause de leur apparition. « La triple 
matr\kâ] ». ce sont les [plans de la Parole] : Voyante, Moyenne, 
Étalée. De là, c’est avec l'apparition d’un quatrième bindu. appelé 
Sadâsiva. résultant de la coalescence de ces [autres éléments] que se 
déploie le triangle central, le baindavacakra 74 . Ce sera dit plus loin 
dans le passage allant depuis « lorsque cette suprême kalâ voit la 
fulguration du soi, etc. », jusqu'à « l' Étalée, la diversité des formes de 
l'univers » (si. 36 à 40), ou encore [au (si. 24] : « Le cakra est triple, 
etc. ». Notre Maître a exposé cela dans le Kàmakalâvilàsa : 

20 « I énergie suprême étant 1 union de Siva et Sakti est la semence et le 
bourgeon [de l'univers]. Extrêmement ténue, elle brille et sa forme est rendue 
perceptible par [la conjonction de] l'incomparable et de la prise de conscience. 

m/ . _ 

La masse des rayons du soleil du suprême Siva se reflétant dans le pur 
miroir de la prise de conscience, le mahâbiruîu apparaît sur le mur de la 
conscience limitée qu'illumine son reflet. 1/4/1 

V ahamkâr a. qui est conscience limitée et dont la forme est celle de la fusion 
unifiante toute manifeste de A et HA. triomphe, lui qui est le bloc formé par 
l'union de Siva et Sakti. ayant absorbé en lui la sphère entière de lunivers. 

H5H 

Les deux himlu , blanc et rouge, sont Siva et Sakti absorbes dans (leur 
mouvement d [expansion et de contraction. Us sont la cause de la parole et du 
sens, se pénétrant mutuellement et s'éloignant l’un de l’autre. //6/V 

21 Le bindu qui est ahanikâra est le soleil, formé de l'union de ces [deux autres 
b indu]. Il est kâma . car il est désirable. Les deux autres, dont la nature est celle 
du 'feu et de la lune, sont kalâ (11/1 

Telle est la vidyâ de Kâmakalâ. Elle a la même nature que la série des cakra 
de la Déesse. Celui qui sait cela, étant identifié à Mahâtripurasundari. sera 
libéré » 75 . //S// /11/ 


points (donc hinrfu 4 visarga ), appelée kànuikalâksara cl où, comme ici, la demi -kalâ de 
U A. c’est-à-dire H anacka se trouve graphiquement entre deux bindu. Cf. aussi DT. 
pp. 33 et 315. 

74. Le baindavacakra , le cakra formé par le point central du mcakra, est considéré 
comme un quatrième bindu formé de la coalescence des deux bindu et de la hârdhakalâ, 
ou des autres triades qu'on vient de voir. On a ici une fois de plus une triade qui est 
3+1. 

75. Sur le sens de ecs six stances, voir la traduction du KKV par A. A va i . on 
( Kïunak alâ- viiâsa. Madras: Ganesh & Co, 1953, pp. 9-21). CI. VII, 2.22-25. DT. 
pp. 132-5 et infra, pp. 202-3. notes sur le diagramme de la kâmakalâ. 
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tLUI-CI A ENSUITE TROIS FORMES DIFFERENTES. 
etasya trirüpatvam punar bhavet 

Il y a ensuite trois formes différentes de ce cakra , dont la nature est 

celle d un triangle. Le mot « ensuite » vise ici [l’apparition de] 

nouvelles eaructensticjues dans le \ccik.rii\ ejin vient d être c écrit ! celui- 

ci a lui-même d’abord la nature d'un triangle, puis, du fait de 

I émission, il atteint la condition de l’énergie et, avec la résorption. 

celle du feu. C'est en ce sens qu'il devient triple. Voilà ce qu'il faut 
comprendre 76 . 

Cela étant, est exposé le navavonicakra avec les représentations qui 
raccompagnent 77 . [Le YH] dit ainsi : 

h APPARAISSENT] DHARMA ET A DH A RM A , LES [QUATRE SORTES 
D J .à / MA ,V, AINSI QUE LE SUJET CONNAISSANT, LE CONNAISSABLE ET 
LA CONNAISSANCE. // 1 2/7 Sa NATURE I ST ALORS CEI I K l)'UNE 
NONUPl.H MATRICE s . Il EST IMMENSE. MASSE DE CONSCIENCE ET DE 

FÉLICITE. [À] CE NON II PI E CAKRA [CORRESPOND] UNE DIVISION EN 
NEUF MA N TR A S. // 1 3// 

i i i 4 

Ce [navayom] est présent dans le [cakra suivant], à huit 

POINTES, SOI S LA FORME! D AmBIKÂ. C EINTURÉ DE VOYELLES. Il 
ESI LE DYNAMISME DE LA CONSCIENCE, LE El it DE LA RÉSORPTION. 
ET ESI PLACÉ SUR LE IRONT QUE FORME LE BINDV. / / 1 4 // 

dhtir mâdharmau tathâtmânau mâtrmeyau tathâ pramà 12 
tuivayonyâimakütn idatn cidûnandaghanam mahaf 
cakrani navâtniakatn ulutu tîuviulhà bhintuinuuitrakam / / 1 3 / / 


76. Deux triangles (énergie et leu) s'ajoutant au buindavacakra considéré lui-même 
comme tait des trois h indu (ou des trois états de la Parole), on a neuf éléments avec 
lesquels on peut supposer que sont mis en correspondance les neuf facteurs, dharma , 
etc. Ainsi apparaît cette « nonuple matrice » navavoni. 

'<1. savâsahwn : vüsanüjà, qui peut avoir le sens de disposition mentale, d’état 
d esprit, d intention, est utilisé par Amrt dans la DT dans le sens, voisin, de ce qu'il faut 
imaginer ou se représenter : de la bhâvana , eu somme, par quoi l'adepte fait apparaître 
le sncaknt et tout ce qu'il contient, s'y identifie et en saisit le sens intérieur, subtil et 
secret. iC f. Bhaskara, p. 82 du Sein, ed. de Gopinath Kaviral). C’est le sens du 
vâsiimipafiilü du I R I (ehap. o5) qui décrit ta hhâvanâ des seize Nitvâ. l 'osons vise non 
seulement la « réalisation » intérieure des différents aspects du cakra et de la vidyâ, mais 
aussi les actes prescrits qui accompagnent (et servent à) cette réalisation mentale, 
(i ühi/iü pouirail. enfin, plus normalement, être la trace latente, l'imprégnation 
salvitique, que le rite accompli et compris ésotériquement laisse dans l 'esprit de l'adepte 
et que renforce chaque répétition de ce rite.) 

78. Voir note 76 ci-dessus. 
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amhikarupam cvedam astarasthani svarâvriatn .•'/ 1 4// 


dharma et adhanna lJ sont mérite et péché. Les quatre soi sont : 
ü muni, antarâtnian, paramâtman et jnânafman 80 . Enfin on a le sujet 
connaissant, le connaissable et la connaissance, c'est-à-dire l'être 
vivant, ce qu'il peut connaître et l’appréhension intellectuelle. 12 
C e nonuple cakra , dont la nature est celle d'une nonuple matrice, 
est masse de conscience (cil) et de félicité; cil en étant l'aspect de 
conscience dynamique (caitanyakala) et la félicité, celui d'évolution de 
l'ipséité cosmique (visvâhantâparindnia). Ces deux [éléments] forment 
une masse (ghana) en ce sens qu'ils forment quelque chose d'intérieu- 
rement et d'extérieurement parfaitement compact et achevé 83 . Il est 
« immense » (mahat). c'est-à-dire qu'étant fait de conscience, il n'est 
pas limité par l'étendue, le temps, ni la configuration formelle 82 . 

23 On a d’abord ainsi montré que la cause de cette nature du triangle 
[central], son point de départ, se trouve dans sa triple nature, que 
forment la Voyante, etc. Ensuite est exposée[, dans les sloku) 
commençant par « la nature du cakra, etc. » (13b) et finissant par « le 

triple tour, forme de Vfunû » (si. 19). la condition relevant [du niveau] 

& 

de l'Etalée, du cakra extérieur 83 , ainsi que la nature propre des 
éléments qui y apparaissent. [Pour produire ce dernier, le navayoni]- 
cakra , étant fait de trois triangles 84 se transforme et devient nonuple 
en formant les neuf cakra Trailokyamohana, etc., où, comme cela sera 


79. Ces deux termes apparaissent souvent dans les âgamas sivaïtes associés à jnâna, 
xairagyu et aisvarya et à leurs trois contraires, ajhana, etc. Ce sont des puissances de 
Si vii formant les pieds de son trône. On ne trouve mentionnés ici que dharnut et 

r r 

adharnui. qui sont mis en correspondance avec Six a et Sakti (cf. infra, si. 67. Ht. p. K5 et 
2.23 (DT. p. 135). 

80. Selon Hhâskaru (Setu. p. 27). atman est le hrahman, antarâtnian est le sujet 
jouissant de la création {bhok.tr). paramâtnum est le pian de l'être vivant subtil 
(süksmajivd) et le fimnaunan est le hrahman en tant que non séparé de l’être vivant 
t iïvübhmna). Cf. Àtmopanisad {The Sünumyavedântopanisad, Adyar, 1921. pp. 90 sq.). 

81. Définition assez habituelle de ghanatâ. 

82. Le navayonicakra, qui naît d’une sorte de développement du bindu et du triangle 
central, apparaît comme couvrant les trois premiers cakra, du h indu à celui à huit 
pointes (cf. infra, si. 74 et DT. p. 92). mais, tel qu’il est conçu ici. il défiasse la définition 
diagrammaliquc et apparaît en quelque sorte comme représentant la conscience de la 
Déesse, origine des neuf parties du srïcakra dont elle est précisément la *< nonuple 
matrice », Cf. Dï. p. 255. 

83. hâhyacakra : les autres cakra. a huit pointes, etc., extérieurs au centre et d'un 
niveau moins élevé que lui puisque représentant et formant les étapes suivantes de la 
manifestation. C est aussi le srïcakra tel qu'il esi « extérieurement » c’est-à-dire 
empiriquement existant : celui utilise par la püjâ et qui. à ce titre, relève du monde 
extérieur, donc du niveau de l'Etalée. 1 es trois plans de la Parole sont d’ailleurs présents 
dès le haindavacakra (cf. DT, p. 19). 

84. Comme on l a indiqué ci-dessus, note 82. 
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'■lit* on trouve encore une ennéade, celle des mantras des neuf 
Cakresvarï s " : ceux de purification des mains, etc. 86 . 13 

Le « trône formé par le biudii » (haindav us un a) , c'est le trône de 
Sadâsiva, le mahâbîndu ; on le dira plus loin : « le trône de Sadâsiva, ô 
Déesse, fait du mahâbindu , suprême » (si. 2.56. p. 180). [Ce navayoïn- 
cakra] est « placé sur le trône formé par le b indu » parce que Siva et 
Sakti siègent au-dessus du tattva de Sadâsiva 8 . Le feu de la 
résorption est celui de la dissolution cosmique. C’est en lui que [tous 
24 les tattva ] de la terre à Siva sont résorbés 88 . Ce feu dissolvant de la 
résorption est lumière (prakâsa). c'est l’incomparable 8,1 , le phonème 
primordial antérieur à tous les autres. Le dynamisme de la conscience 
{ ciîkcdâ ), ce dynamisme propre à la seule conscience (cidera kaiâ). 
c est la prise de conscience ( vimarsa ). File a pour nature la demi-At/A/ 
de HA 0() . Elle est à ce titre le dernier des phonèmes. C'est ce que dit la 

ali : 



« La lettre A, premier de tous les phonèmes. Lumière, est le suprême Siva. 

La lettre //.I. le dernier, est kaiâ. Llle est. dit-on, appelée prise de 
conscience ». 

Le [premier] triangle est donc la où se trouve le dynamisme de la 
Conscience ainsi que le feu de la résorption placé sur le haindavâsana. 
[Si le navayonicakra est présent dans le cakra suivant] « sous la forme 
d Ambika »°‘, c'est parce qu'il recèle en lui-même le cakra central, le 

85. Divinités présidant a chacun des neuf cakra constitutif du srïcakra. Elles sont 
énumérées au 2 e pataia, si. 9-12, DT. p. 1 15 et leurs mantras sont donnes ihui., pp ] 06- 

1 10. 

86. karasiuiidn : il s'agi i des vidyâ karasuddhikarî, etc., qui sont les mantras des 
divinités régentes des neuf cakra : les cakresvarï. La purification des mains se fait en 
général au début d'un ensemble de rites, cf. YH. 2.81-83. DI, pp. 268-270. 

87. Sadâsiva vient, dans l'émanation, après Siva et Sakti (dans l'ordre des tarirai II 
esl donc normal que le uavayotiicakra, dans la mesure où il est identique à Siva et Sakti. 
soit place « sur le baimlavâsuna ». Dans les ugamas, toutefois. Sadâsiva siège sur le 
mahübmdu. règle traditionnellement maintenue puisque nos textes reconnaissent 
l'autorité des saiddhântikàgamas. Mais il en résulte une apparente contradiction. 

88. satnvartânala : on a ici la présence simultanée de deux cléments apparemment 
contradictoires : citkalâ. le dynamisme de la Conscience, créateur, et le feu destructeur. 
C'est que l'incomparable (anuttara. le phonème •(. primordial), prakâsa . est Siva seul, 
détenant en lui toute la manifestation, mais non créateur, cependant que l'énergie. H t. 
est créatrice, Siva ne créant qu associé a elle. Il est satnvartânala non comme leu 
destructeur, mais comme lumière contenant, reprenant en elle, tout le cosmos avant de 
le manifester. Cet aspect de dissolution sera naturellement au premier plan, dans ce 
meme cakra. lors de la résorption cosmique, quand le cakra est envisagé samhârakra- 
metut. Cf, aussi DT. p. 352. 

8 L L Le phonème A. Sur celui-ci. voir, par exemple. Recherches, pp. 192-198; l 'de, 
pp. 235-243. 

90. hârdhakalârüpa : cf. supra, note 73. 

91. Ambika. la Mère, est un des noms de la Déesse. Elle domine et rassemble en elle 
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nuthübindu , formé de l'union parfaite de Si va et Sakii, Ce triangle est 
aussi présent dans le [cakra à] huit pointes parce que les huit triangles 
de ce dernier naissent d'une expansion de la triple vibration {spanda) 
du [premier] triangle 02 , c'est en ce sens qu'il y est présent. Il est 
« ceinturé de voyelles » parce qu'il est constitué par trois lignes où 
sont réparties en trois [groupes] les quinze voyelles de A à b indu, la 
voyelle AH se trouvant au centre, ("est ce que dit le Maître expert : 
« S'étant représenté mentalement le grand triangle central [comme] 
contenant les seize voyelles» 93 . Cela signifie que c’est le cakra 
triangulaire lui-même qui se transforme en nonuple cakra: qu'il est au 
centre du [cakra] à huit pointes; qu'il est pourvu de neuf mantras 
différents : celui servant à la purification des mains et les autres, ainsi 
que des neuf Cakresvarî : Tripurà, etc.; qu'il a sur lui les seize 
voyelles; qu'il est présidé par Kâmesvara et Kâmesvarï qui sont 
respectivement lumière et prise de conscience et qu’il est placé sur le 
trône de Sadàsiva fait du mahàbindu dont la nature est celle de l’union 
parfaite d'Ambikà et Santa 94 . // 1 4// 

Est donné [maintenant] le cakra suivant avec ce qu’il faut s'y 
représenter 95 : 

Lk [PREMIER DES DEUX CAKRA ! À DIX POINTES ESI UNE FORME 
LUMINEUSE NÉE DE L EFFULGENCH DES NEUF TRIANGLES. IL FAIT 
SCINTILLER LES DIX PHONEMES, DE CELUI QUI PRÉCÈDl SA K TI AU 
PREMIER DES NEUF [SUIVANTS]. 15 II EST LE SUPPORT DE LA 
LUMIÈRE DES DIX ÉLÉMENTS GROSSIERS ET SUBTILS. 


navatrikonasphuritaprahhârûpadasaraktim 
saktvüdinuv 



15 



(3 t I) les trois autres énergies divines : Vâmâ, Jyesthâ ei Raudri (Atnrt l'indique 
expressément. DT, p. 76). On verra apparaître ces énergies plus loin. {si. 18-19. 

92. On a vu au si. 12 que le premier triangle apparaît avec la naissance de trois 
facteurs [dhunna. etc.) dans le haindavacakra. Le spanda . la « vibration », P activité 
essentielle du narayoni est donc triple. 

93 Citation du Subhagoda\a de Sivânanda, (si. 41, NSA, appendice, p. 288) : 
« S'étant représenté mentalement (vibhavya) le grand triangle central [comme] contenant 
les seize voyelles, il devra sacrifier aux [quinze déesses] qui sont les [quinze) tithi (jours 
lunaires), chacune dans le phonème qui lui appartient, et à Sodasï (la « Seizième ») dans 
la voyelle A » donc dans les seize voyelles, de A à visarga. 

94. Ytnbikâ. énergie divinisée, représente l'aspeet de prakâsu, correspondant à Siva 
(ou Kâmesvara), alors que Santa, qui domine les énergies de volonté, connaissance et 
activité, relève de l'aspect de vimursa, de Sakii (et de Kâmesvarï). 

95. savâsanam : ef. ci-dessus, note 77. V. D. glose l'expression en hindi : bhàvana- 
paddhaii ke sâth. 
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Par « neuf triangles », |il faut entendre] le triangle [originel] et 
le navayonicaknt" . Le mot triangle désigne [en effet ici] le bahulava- 
| cakra] situé au milieu du triangle [central], L’effulgence répandue 
autour d eux par le haindava et les « neuf triangles » ( = navüvonï), la 
luminosité qui leur est inhérente, prend ainsi, en se transformant, la 

. JF 

forme des dix pointes [du cakra suivant], Sakti, c'est la lettre RA 91 . 
("est ce qu'indique l’Uddhârordhvatantra 08 , qui dit, au sujet de 
l’extraction du bïja de la Râmasakti : « Candra, Sakti. Mahâsakti. 

, * â, etc. ». Ce qui vient avant Sakti. la lettre RA, c'est 

Y A. En commençant donc par la lettre Y A, précédant Sakti, et en 
allant jusqu’au dernier de ces neuf phonèmes, on arrive à KSA . Ainsi 
est manifestée la forme des dix [phonèmes en question] 99 . Leur 
scintillement est prise de conscience. 11 faut comprendre que [doit se 
produire à ce niveau] une prise de conscience des dix phonèmes de Y A 
à KSA 10 °. 1/15/1 

Les cinq éléments grossiers sont la terre, l'eau, le feu, l'air et l’éther; 
les cinq subtils ; l’odeur, la saveur, la forme, le toucher et le son. Les 
dix éléments ont une décuple lumière parce que celle-ci leur sert de 
support. Comme les objets, terre, etc., ont la nature de Si va et que la 
nature des phonèmes Y À, etc., est celle de l’énergie, ce cakra se trouve 
être formé de dix triangles et avoir pour nature à la fois la lumière et 
la prise de conscience {prakâsavimarsamaya) lnl . En disant que [ce 
cakra est le support des tattva ] de la terre, etc., et des phonèmes [de 
).(] jusqu'à KSA . on fait apparaître que la nature des trois cakra le 


%. Am rl explique que tuivatrikona est un dvandva signifiant /HiVitiyoni) et « trian- 
gle ». c'est-à-dire bindu. 

97 . Cette correspondance surprend, car traditionnellement RA est agnibïja. Bhâskara 
(Sel u, p. 29) dit saktir makârah. Ce n'est d'ailleurs qu'en commençant par MA qu'on a 
dix phonèmes jusqu'à KSA. Cf. note 99, ci-dessous. 

98. Texte qui existerait en ms. au Népal ( Tântrik Sühitya, p. 79). (iopinath Ravirai 
n en cite que cette ligne dans son I. upt àganutsinngraha. I 'uddhüra ici donné étant 

j* 

incomplet, on ne peut pas en rendre le sens, sinon que Sakii doit \ designer la lettre R L 
comme le dit Amrt. 

99. De ) A à KSA il n’y a que neuf phonèmes. Pour en avoir dix. il faut commencer 
par \t L Le sloka se comprendrait alors comme : « du premier, qui est Snkii (sakrvâdi) 
jusqu'au Iphonénie] qui se trouve à la fin des neuf suivants » : c'est I explication île 
Bhâskara, qu'il est permis de juger préférable. On peut aussi ajouter le I et compter 51 
lettres en tout, mais KSA ne vient alors plus en dernier. 

100. t oute apparition de phonèmes, selon le système de rênianal ion phonétique tel 
qu'il esi décrit dans les textes du I rika-pratyahhijùâ (dont la pensée d \mrt est très 
proche) est due à un acte de conscience — vimarsa ou parâmarsa (que l'adepte doit 
reproduire dans sa pratique). 

101. Les éléments grossiers et subtils, étant du côté de l'objectivité, se rattachent à 

T 

Si va et à prakùsa . alors que les phonèmes, qui sont du côté de la parole, sont des 
énergies et relèvent de l'aspect de vimarsa. qui est énergie. 
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premier à dix pointes cl les [deux] autres est celle de la conservation 
du cosmos 102 . 

P- 27 Le deuxième cakra à dix pointes est décrit : 


p. 2N 
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LA FORME FULGURANTE DU DEUXIÈME À DIX POINTES 
CIÉE AUX] PHONÈMES KRODHÏSA, ETC. // 1 6/ / 

dvidasârasph uradrüpam krodhïsâdidasârnakam 


« Le deuxième à dix pointes », c'est le deuxième | cabra] à dix 
pointes. 

Ce qui constitue sa forme [râpa), ce sont les dix objets des sens : [les 
éléments subtils] : son. etc., et [les organes d'action J : la parole, etc. 
Voilà ce qui l'ulgure sous la forme du deuxième [cakra] à dix pointes. 
Krodhïsa est la lettre K A. C'est donc comme si [on disait] : les dix 
phonèmes KA. etc. 103 . Quel est le sens de ce passage? C'est que 
quand les cakra du bindu , du triangle central et celui à huit pointes 
sont illuminés par la double clarté de la lumière et de la prise de 
conscience brillant au centre, naissent les deux cakra à dix angles, 
ainsi que les lettres KA. etc., [les éléments] son, etc., et les lettres Y A, 
etc., et [les éléments] terre, etc., produits eux-mêmes en reflet de cette 
décuple effulgence. 

C'est ce que dit le KKV : 


« Les neuf triangles 104 et le [bindu] central, éclairés par la lampe de la 
conscience, [forment] la dizaine qui. avec ces deux lumières, apparaît alors 
comme un cakra à dix pointes» (KKV, 29-30). 

Si on objectait en disant : « A quoi sert-il, après avoir dit 'il est le 
support de la lumière des dix éléments grossiers et subtils', d'ajouter 
l'expression * la forme fulgurante du cakra à dix pointes’? Que signifie 
ici le mot "forme'? » [Il faudrait répondre :] Il ne faut pas voir cela 
ainsi : le mot tanmàtra désigne les éléments subtils échappant aux 
sens, alors que le mot forme (râpa) désigne les qualités comme le son, 
qui sont accessibles aux sens : l'ouïe, etc. Il n'y a donc la rien de 
contradictoire. // 1 6// 

Le cakra à quatorze pointes est dit [maintenant] : 

102. sdmi : sthairva, la stabilité, est le propre de la terre. Les deux cakra à dix pointes 
et celui à quatorze pointes forment ainsi, dans le srïcakra. le sthiiicakra . cependant que 
les trois premiers forment le srsticakra et les trois derniers, le sarphâracakra. CT. plus 
loin. Di. pp. 92-93. 

103. krodhïsa : c'est la lettre I parce que dans le nyâsa des Rudra Srïkantha, etc., le 
Rudra Krodhïsa est imposé avec la lettre K A. La même raison est invoquée plus loin 
(si. 18. DI, p. 20) pour justifier l'appellation de Khecarï pour TA et Jayà pour PUA. Le 
nyâsa de Srïkantha est celui de cinquante formes de Rudra. Cf. VH, 2.43. Dï. p. 165 et 
note ad foc. 

104. C'est-à-dire, comme ici. le triangle central et le cakra à huit pointes. 
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Par suite de la transformation de la luminescence des 

QUATRE [PREMIERS] CAKRA CONJOINTS [AVEC CELUI À DIX POINTES, 
APPARAÎT], SOIS UNE FORME À QUATORZE POINTES ET EN AYANT 
POUR NATURE LA PERCEPTION ET LES ORGANES DES SENS, [LE ('AK R A 
SUIVANT] FAIT DE I. 'EXPANSION, AU SENS LE PLUS HAUT, DES PHO- 
NÈMES DE KhECARÏ À JayÂ [et qui], AINSI, EST FAIT DE LA LUMI- 
NESCENCE DE RaUDRÎ FULGURANT SOUS FORME DI FEU HT D ÉNER- 
GIE, // i 7-1 8// 

catuscak rapabhürüpasamyuk taparinâmatah / 
caturdasârarüpena samvittikaranâtmanâ // 1 7 / 
khecaryâdijayàniârtiaparamârthaprathâmayam 
evam sak t\ analôkârasph uradraudrïp rab h âmayam . / 1 8// 

Les quatre [premiers] cakra sont celui du birnlit , le triangle [central], 
le cakra à huit pointes et le premier à dix pointes. Ils brillent d'une 
quadruple luminescence. Comme [ces cakra] sont éloignés [de celui à 
quatorze pointes] lü? , on n'en perçoit [au niveau de ce dernier] que la 
luminescence [et non les parties composantes]. Tout comme dans le 
cas d’une forêt, faite de nombreux arbres, on ne distingue pas [de loin 
les arbres] qui la composent. Alors qu'à cause de sa proximité du 
deuxième cakra à dix pointes et de sa conjonction avec la quadruple 
luminescence, on pourra percevoir les éléments composants et la 
quadruple luminescence |dcs autres cakra dans celui à quatorze 
pointes, celui-ci] résultant de la transformation du [cakra] à dix 
pointes. « Sous une forme à quatorze pointes et en ayant pour nature 
la perception et les organes des sens » : la perception (samvitti) 106 
c'est la connaissance (jiiâna). Mais ce mot connote aussi l’action. Les 
organes (karana) [ici mentionnés] sont donc des dix sens [d'apercep- 
tion et d’action] : l'ouïe, etc., et la parole, etc., qui, avec le sens interne 
et le mental, l'intellect, le principe d'individuation et le psychisme 107 , 
font quatorze, telle est ta nature de ce cakra. // 1 7// 


105. Puisqu'ils sont séparés de lui par le deuxième cakra à dix triangles. 

100. samvitti est ici la connaissance ou l'aperception liée aux sens, ( "est donc une 
connaissance limitée, un niveau du psychisme lié aux sens. Ce même terme peut 
toutefois être employé* au sens de sam vid. la Conscience suprême, ainsi YH. 3.163, DT. 
p. 354. 

107. t.a liste n’est pas habituelle : man obuddhyahan îkara modifie l'ordre des tatlva , 
mais on trouve, par exemple, dans la SP3. p, 284, des rites où le ni a nas apparaît comme 
l'élément le plus haut. 

On ne voit, d’autre part, pas très bien (jusqu'à plus ample informé) ce que citta (qui. 
dans le Yoga, remplace précisément la triade manas-ahamkara-buddhi) peut signifier ici. 
Sa présence, à première vue. ne semble guère s'expliquer que par la nécessité d'avoir ici 
quatre tattva en plus des dix imiriya pour arrive au total de quatorze exigé par le cakra à 
quatorze triangles. Le quatuor manas-buddhi-ahamkâra-citta revient plus loin, par 
exemple Di. pp. Î4S, 186. etc. 
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Khecarî est la lettre TA. Jayâ est BU A 108 . La nature de ces 
quatorze phonèmes — de TA à HH A étant celle de la prise de 

conscience, leur expansion, prise au sens le plus haut, est ce qui les fait 
devenir organes des sens. Qu'esl-ce à dire? Que c'est le cakra 
central (madhyacakra) et nul autre qui. devenant le triangle, puis le 
cakra à huit pointes, puis les deux à dix pointes, se transforme en 
cakra à quatorze pointes, lequel est lumière et prise de conscience et 
est pourvu des quatorze phonèmes de TA à BU A et des quatorze 
organes de perception, c’est-à-dire des sens d’aperception. ouïe. etc., 
de ceux d’action, parole, etc., plus le sens interne, l'intellect, le 
principe d’individuation et le psychisme. 

Il a été dit plus haut du cakra triangulaire que sa nature {râpa) était 
celle d’Ambikâ : « [Présent] sous ta forme d’Ambikâ. Entouré de 
voyelles » (si. 14). On dit de même ici que la nature des cakra à huit et 
quatorze pointes est celle de Raudrï. Ainsi, comme le dit [ce si. 1X|, ce 
cakra fulgure-t-il sous forme de feu et d’énergie, c’est-à-dire sous celle 
des cinq énergies et des quatre feux, formant ainsi quarante-deux 
v oui 100 et étant « fait de la luminescence de Raudrï». c’est-à-dire 

-» 

s'épanouissant par la fulguration de l’énergie de Raudrï, // 18// 

[Le YH] dit le reste du cakra : 

[Apparaissent enfin] le carré, forme de Jyesthâ et le triple 

TOUR, FORME DE VÂMÂ. 

/ 1 ' es f hârüpacaïuskonam vâmârüpahhramitrayam ! 
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Ce qui possède trois fois quatre angles, ou pointes, les quadrilatères, 

formes de Jyesthâ, c’est le carré [externe]. Le triple tour, ou triple 

circonférence, est une forme de Vâmâ, L’expression « triple tour » 

désigne aussi les deux lotus situés à l’intérieur des trois cercles. On 

dira en effet ici : « l'autre encore sera [produit] grâce aux deux lotus et 

au triple bhügrha ) (si 74). Il eût été plus juste de dire ici : « le triple 

tour est une forme de Vâmâ et le carré, de Jyesthâ ». Mais le dieu suit 

** ■ » 

l’ordre des énergies, Ambikà, etc. Im , et dit donc : « Le carré est une 
forme de Jyesthâ et le triple tour, de Vâmâ ». 

■ pf * 9 

Une autre façon de se représenter 111 ce même cakra est dit ensuite : 


10S. Cf note 103. ci-dessus. 

HW. Ces quatre cakra ayant respectivement S. 10. 10 cl 14 triangles 
lolul de 42 triangles, ou vont. 


I 10. Celles-ci sont 
d'Ambikà à Vâmâ. 
111 . vâsanâtuarant : 


en effet normalement présentées dans l'ordre 
sur le terme vasanâ. voir ci-dessus, note 77, 


on arrive au 
descendant. 
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Lj: [premier] triangle 112 relève de en ; les huit triangles, 

UE LA SANTYATITA[KALÂ\; h 1 9// LES DEUX [CAKRA À] DIX POINTES 
AINSI QUE CELUI QUI EN A QUATORZE, DE SÂ\Tï[kM £]. C f QUI FORME 
l N CERCLE DE HUIT PETALES ESI LA BRILLANCE UE LA V1DYÂKALÂ. 

Le lo eus aux seize petai.es. ei eulgence manifeste, (si irouvi j 

DANS LE CORPS DE LA P RA TISJÎIÂ[KALÂ. ENFIN,] QUAND BRILLE 113 
LF CARRÉ, APPARAÎT 1,4 I.' ASPECT DE LA NÏVRTT1KALÂ 1 15 . ; 21// 

cidamsântus trikonam va sâMyatïiâstakonakam / 19 , 
sân t\ 'i iniscuh 7 dasâram i ■ a ta t ho i va bhuvanüruk am 
vidyâk alâprabfulrüpadiiUïstakasaniâ vriam //20/ / 
pt iitisliulvapusâ spasj üsphuvailclvyüsîudülon'ihitjütn j 
pi vrt tyâkâravUasaccatusk ona virâjitam ! /2 1 7 

Relevé de rit » {cidamsa), c'est-à-dire du dynamisme de la 
Conscience 1 lf> . 

Telle est en effet la nature du triangle intérieur. [Les autres parties 
du srï\cakra relèvent des kalâ saut vanta, sânti, vidya, pratisthâ et 
fiivriti et de la forme d énergie {kalîi) propre aux cinq éléments : 

atmosphère etc. Voilà ce que cela veut dire aussi. Le sens de ces 
propos est clair. // 19 - 21 // 

Une autre façon de se représenter ce même cakra, dans le sens de la 
résorption M \ est exposée [ensuite dans les si. 22 à 24] depuis : « Du 
Trailokyamohana » à : « le reste est activité » : 


I 12. Bhaskara (Sctu, p, 24) précise que « triangle » désigne ici le h indu el le premier 
triangle, tous deux relevant de vit et étant indivisibles. 

I I L ulasito : « gleaming, glittering, shilling l'orth. appearing » (Monœr-Wii i iams. 
Dut,, [i. 482), ( on note une apparition brillante, mouvante, niais se mouvant comme 
par jeu. Cf. Di. p. 82. ci-dessous, p. 162 note 268. 

114. virâjitû a le sens, voisin du précédent, d’apparaître en brillant, mais aussi de 
régner, d'être excellent et splendide (ef. la vira/ védique) — encore, certes, que la 
nivrttikalâ sou la plus basse, donc la moins importante et la moins lumineuse des kaki. 
Mais c est le cakra lui-même qui est jeu eltulgeni et souverain de la Déesse, 

I 15. Les di Hercules parties du srîcakra sont maintenant présentées comme associées 
aux divisions cosmiques que sont les cinq kaki, de iântyawâ à nivrtti, dominées par la 
Conscience absolue, cil, qui correspond au centre du diagramme. Sur les kaki, voir par 

ex. mes Recherches . chap. vi. ou la SI *3 (Pondichéry, 1477), où la question est très 
a t leu tivemen t examinée. 

116. citkufa, qui n'est pas une des divisions cosmiques nommées kaki et qui les 
domine, est au plan même de la Conscience. 

117. C'est-à-dire les cinq éléments « grossiers », de l’éther ici appelé atmosphère 
{gagana) à la terre (prihivî). 

1 18. samhârakramena, puisqu'on envisage maintenant le srîcakra en allant du carré 
au b indu, ce qui est d ailleurs la façon de l'aborder dans ta pûjà : en allant vers le centre. 
Cf. l'introduction du NSA. pp. 96-97. 
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Dans les neuf cakra . toutefois, du Trailokyamohana au 

PREMIER, Ô SURESVARÏ! SK TROUVENT NÂDA, B INDU, KaLÂ, JYHS- 

thâ, Raudrï ET VÀMÂ, 1)22 II AINSI QUE VisaghnI, Dütarï, ET 
Sarvânandâ, dans cet ordre. NÂda et Bindu sont indivises, 
Kala a la volonté pour nature propre, //23// Jyesthâ est 
connaissance et tout le reste est activité. Ainsi le cakra 

EST TRIPLE. C'EST UNE FORME DE KÀMAKALÀ, SA NATURE ESSEN- 
TIELLE ÉTANT EXPANSION. //24// 

trailokyamohanâdye tu navaeakre sures va ri j 
nâdo hinduh kalâ jyesthâ raudrï vâniâ ta t lui punah l(22)j 
visaghnï dütarï rai va sarvânandâ kramât sthitâh j 
nimmsau nâdabindû eu kalâ ceechâsvarûpakam //23/z 
jyesthâ fnânatn kriyâ se sam itv evatn tritayâtmakam / 
cak rai) i k an uika lârüpan i prasâraparamâr th ai ah / / 24// 

Le mot « toutefois » {tu) sert à marquer que l’explication précédente 
[du cakra] sous son aspect de Kâmakalà llg est finie. Dans l'expression 
« du Trailokyamohana au premier ». le mot « premier » désigne les 
cakra Sarvâsaparipüraka, etc. 12 °. On dira leurs noms plus loin. [Le 
Y H s’exprime ici] au singulier parce que les cakra [composant le 
srïcakra] ne forment qu’une seule espèce d’objets 121 , mais [il s'agit 
bien en fait de ce qu'il y a] dans les neuf cakra, Trailokyamohana, etc. 
Les neuf énergies vont de Nada à Sarvânandâ. Elles se trouvent donc 
dans cet ordre dans les neuf cakra allant du Trailokyamohana au 
Baindava. Le sens est clair. // 22-23// 

On a vu précédemment {si. 17 sq.) comment il fallait se représenter 
les parties du cakra , du triangle central au carré extérieur, du point de 
vue des quatre déesses, Ambikâ, etc., qui relèvent de la lumière. 
Maintenant est dit comment se représenter le cakra , du carré au 
Baindava [cakra], du point de vue des quatre [énergies] Santa, etc., qui 
relèvent de la prise de conscience l22 . 


I 19. kâma cl kalâ sont Siva et Sakli ou prakâsa et vimarsa. Kâmakalà est aussi la 
Déesse elle-même en tant qu 'union île ces deux principes : cf. ci-dessus, p. 1 10, note 73 
cl la citation du KKV, 3-8; voir aussi YH, 3.164 et Dî, p. 34. 

120. C'est-à-dire tous les cakra depuis le Lotus à seize pétales jusqu'au bindu , comme 
A mil va 1e dire. 

121. jatàvekavacanum : le YI I dit en effet ; âdye tu navaeakre , au locatif singulier, au 
lieu du pluriel. Celle façon de faire se rencontre assez souvent dans notre texte, en 
général pour des raisons de métrique. Mais l'usage du singulier pour le pluriel est 
permis lorsqu’il s'agit de choses de la même espèce (fâii) : c'est ce qu'exprime la règle 
jatâvekavaranam. qui donne à Amrl l’occasion de souligner l’unité d’essence du 

srïcakra. 

122. Les déesses, ou énergies divinisées. Ambikâ. Raudrï. Jyesthâ et Varna sont 
considérées comme relevant de Siva {sivânisa). donc de l’aspect de lumière, prakc/ssa. 
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[D abord, on aj l’énergie Santa, qui est indivisible (niramsa) 11 *. 

.13 C eue indivisibilité tient à ce qu elle est paisible (sânta). sa nature étant 
celle de la Conscience {cidrüpatvàt). C'est pourquoi, aussi. Nâda et 
Bindu, laites d énergie sim ta , sont sans divisions. Les deux cakra : 
carré et lotus à seize pétales, sont des formes de Nâda et Bindu. ils 
sont donc aussi faits d énergie sauta. Kalâ. ensuite, a pour nature 
propre la volonté. Cette nature propre est [en effet] dynamisme (kalâ). 
( 'est dire que le lotus à huit pétales est fait d'énergie de volonté. 
Jyesthâ, elle, est connaissance; sa nature propre n’est rien d'autre que 
connaissance. Le cakra à quatorze pointes est donc fait d'énergie de 
connaissance. « Tout le reste est activité » : il a pour forme les cinq 
énergies nommées Raudrï, Varna. Visaghnï, Dütarï et Sarvànandâ. 
Files correspondent aux cinq cakra que sont les deux à dix angles, 
celui à huit angles, le triangle central et le bindu. tous faits d’énergie 

//23// 

Après avoir exposé l'aspect de K â ma kalâ du cakra dans le passage 
commençant par « De la lettre A vide» (si. 10). [le Y H] reprend et 
résume ce passage en disant : « Ainsi, le cakra ». etc. Ce dernier a 
donc une triple nature, on vient de le dire : celle des trois énergies, les 
Mères. Vàmd, etc., celle du triple bindu et celle de Vaksara Küma- 
kaia l24 , et il est essentiellement expansion (prasara). Ainsi, il se 

34 déploie à partir de ce | k âmakalâk s ara] , ayant celui-ci pour nature 
essentielle 125 . Tout comme un pot est fait d'argile, n’est qu'une forme 
de l'argile, ou comme une étoffe est faite de fils, n'est qu'une forme 
prise par les (ils, ainsi le srïcakra est issu et procède du kâniakalâksara , 
n'est qu'une forme de celui-ci : il n’est par nature, en réalité, rien 
d’autre que le Baindava-a/A/v/. 722-24// 


[Le VH] expose ensuite, différemment, une autre façon de se 
représenter et de mettre en pratique 120 ce même cakra [dans les slok a 
allant j de « dans akula », etc., a « agité par la suprême félicité » 
(si. 35) ,27 . 


Les énergies Nâda, Bindu, etc., relèvent de l'aspect de prise de conscience. viimrxànisa. 
On remarquera qu’elles sont énumérées en allant de l'extérieur vers le centre, ce 
mouvement centripète étant celui de la résorption. 

133. 11 v a inversion de la position des énergies, celle de conscience, cil. étant à 
l'extérieur et celle d’activité au centre. 

134. C ette triple nature a été en fait exposée, non dans cet ordre, mais dans l’ordre 
inverse : Kâmakakl 07. 10). triple bindu [si. 13). puis les Mères dont Vâmâ est la 
dernière. 

13s. I n réalité, en essence (paramârthaias). toute la manifestation n’est rien d’autre, 
n’a pas d'autre nature profonde, que la Source d’où elle est issue. 

120. Vâsanântaram : voir ci-dessus, sur vas a nu. la note 77. p. 112. 

127, Apres avoir décrit 1 apparition du sricokra et de certaines des énergies qui lui 
sont inhérentes, le V H pusse maintenant à une « méditation ». qui est plutôt un exercice 
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Dans akula , i n ce qu'on nomme visu, dans ce qui relève 

DE I." ÉNERGIE ET DANS LE FEll, PUIS DANS LE NOMBRIL, L’ ANA- 
EM TA , LE [vi]Sl/L>HA, fl E CA K RA DE ] LA LUETTE ET ENTRE LES SOUR- 
CILS, 25 DANS I A LUNE, DANS SA MOITIÉ, PUIS DANS MRODHIN 7, 
VA OA . \ÂDÂNTA ET SA K TI, PUIS DANS VYÀPIKÂ ET DANS LE DOMAINE 
DE SAMASÂ ET l '\MA \Â, 1 126/1 ENFIN DANS LE MAHÂBINPU , IL FAUT 
ENSUITE TRIPLEMENT MÉDITER LE C ARRA. 


akule visusatnjne eu sâkte vahnau nicha punah 
nâh/ulv a net ha le suddhe lambikâgre bhruvo 'mare 25 
indou tadardhe rodhinvâm nâde nàdünta evit eu . 
saktau pimar vyâpikâyani samanonmanigocare //26// 
mahâhindau punaseaivam iridhâ eakram tu hhâvayet 12W 


« Dans akula » ; est akula ce qui esi autre que 
akula le lotus rouge à mille pétales situé à la racine de 
[Alors que| le lotus kitla. à six pétales, est placé sur un 


On nomme 

la susumnâ. 
« 

lotus à huit 


de \oga tantrique. où les huit parties du srîcakra. du carré externe au triangle central, 
sont « médités » dans les eakra du corps subtil, du lotus à mille pétales inférieur à 
r<7/>7(7ci/ÂTa. Puis est médité le hiudu . mais son s sa forme phonique (comme s'il s'agissait 
de rénonciation de H Rl \f), l'adepte devant suivre alors les huit kaki du htja. 
& ardhaeandra à itnnuwâ. puis, au-delà encore, au mahabindu . ce qui amène cet adepte 
qui avait précédemment suivi le mouvement d'apparition du eakra de Si va à la terre 

r _ 

au suprême Siva. 

Les eakra corporels énumérés ici ne sont pas au nombre tic six (ou de sept si on 
compte le sahasrâra I, comme on le voit le plus souvent : il y en a neuf, car trois autres 
(les deux lotus à mille pétales, l'un à la base l'autre au sommet de la susumrui et. entre le 
\isuüdha et Y âjnâeakra. celui que le YII appelle hinibikdgra) situé au niveau du palais) 
s’v ajoutent. Bhâskararâya mentionne cette série de neuf dans son commentaire de la 
Bhâvanopanisad qui. elle, indique qu’il y a neuf üdhüra. sans préciser lesquels, ( lie/ les 
Nâtlia notamment dans la Siddhasiddhântapnddhati. IL on trouve aussi neul eakra , 
mais ce ne sont pas les mêmes qu'ici. Plus loin, dans la DI (p. 334), Amrtânanda donne 
une liste de neuf âdhâra. formée des six eakra traditionnels plus trois autres mais 

celte liste diffère de celle-ci. Par contre, p. 336, au sujet du jàp'a de la srïvidyà. Àmrt 
renvoie expressément au si. 25-6, ci-dessus. 

Dans la mesure où le srîeakra , formé de neuf eakra, doit être mis en correspondance 
avec les centres du corps subtil, il paraît naturel qu’on en vienne à considérer que ceux- 
ci sont au nombre de neuf, puisque cela permet d'homologuer srîeakra et corps subtil 
pour les besoins de la pratique spirituelle. On devrait donc trouver le même nombre de 
eakra (sinon exactement les mêmes) dans tous les textes de l’école Tripurà. Certains 
textes, tardifs, comptent un nombre encore plus grand de eakra. Mais déjà des ouvrages 
relativement anciens, le YH ou le NT par exemple, ajoutent aux eakra proprement dits 
des yranthi. des üdhüra. etc., en accroissant ainsi le nombre des centres du corps subtil. 

! 38. bhüvayei : ce terme et celui de hh a varia est sans cesse utilise dans le YH et la DL 
Il s'agit d'une méditation intense, créatrice de formes mentales, ( "est aussi, par là. la 
réalisation intérieure, mystique, d'un état ou d’une divinité. Cf. ci-dessus, page 100. 
note 27. Sur la bhüvanâ cl', l’élude de Fr. Chi nkt, « Rhàvanà cl créativité de la 
conscience». N amen. vol. XXV. 1 (1087), pp. 54-96. 
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pétales sii ué lui-même au-dessus du [lotus akula\. C’est ce que dit le 

i2<) . 


35 « O Déesse! en bas et en haut de la susunmâ se trouvent deux lotus à mille 
pétales, un rouge et un blanc, dont les mille pétales, tournés soit vers le haut 
soit vers le bas, sont associés aux énergies, avec leur péricarpe et leurs 
étamines. Ces deux lotus sont des lormes de l’énergie feula et akula , purs, 
éternels, impérissables. Entre eux. dans ta susunmâ. des lotus forment trente 
supports l âdhâra). Leur nature est celle de Sakti et de Siva. Ils sont le lieu 
propre de toute ascèse lM> . De ces [lotus] je vais maintenant te dire, dans 
1 ordre, la lorme et l'activité. Écoute! A cinq doigts au-dessus du périnée, ô 
Déesse! |il y al le bulbe ( kanda ). d’un doigt et s’élargissant de deux doigts au 
milieu. En son milieu se trouve le mahâiyoni, triangulaire, au centre duquel 

36 passe la susunmâ. A la racine de celle-ci, ô Mahesvarî! se trouve le lotus 
intérieur aux mille pétales, avec son péricarpe et ses étamines, lumineux, 
brillant comme un joyau, accompagné d'énergies qui se tiennent sur chaque 
étamine et sur les pétales, ô Chère! El au milieu du péricarpe, ô Déesse! est la 
déesse kula. Au-dessus de ce lotus, au centre de la susunmâ , un doigt plus 
haut, il y a le lotus a huit pétales et huit nœuds (granthï), rouge, au beau 
péricarpe, orné d’étamines rouges. A la pointe de chaque nœud se trouvent 
trois pointes (trisrriga) 1,1 . Ils sont entourés par les huit Bhairava 132 et par 
Brahma ni, etc., placés sur les huit pétales et, sur les nœuds, par les énergies 
Vamû. etc., et par d'autres énergies encore qui sont sur les pointes. Au centre 
de ce [dispositif il faut alors évoquer le lotus de kula, servi par l'énergie de 
kula, placé plus haut, à un doigt de distance et ayant six [létales ». 

Mais s’il faut comprendre qu akula est ce qui est autre que kula, 
comment se fail-il que le lotus à huit pétales situé [au-dessus de celui à 

au milieu [de la susunmâ et qui est différent du lotus kula 



129. Sur le Svacchandasamgraha, cf. ci-dessus, p. 98. note. 16. 

130. On ne voit pas ce que sont ces trente âdhâra. i ne structure analogue, que 
Kscmarâia attribue a la tradition Kula. se trouve dans son Uddvota ad \ I . 7.1-5. mais 
avec sei/e âdhâra seulement (dont les deux premiers sont toutefois kula et visa). U donne 
aussi une autre répartition d' âdhâra dans tout le corps, alors que les 16 âdhâra du Kula 
soin, comme ici, placés le long de la susunmâ. La l)ï mentionne de nouveau tics âdhâra 
plus loin (p. 334). mais il n’v en a alors que neuf, confondus en partie avec les lakra. 

Je lis sarvühhvüstmijâhivam avec le ms. CïA. V. D. imprime : sarvânyâh v annijâlayam . 
qu il entend comme le lieu de séjour propre à Sarvànï. c'est-à-dire Pàrvutï. ce qui ne me 
paraît pas convaincant; non plus que la lecture du ms. K A : sarvebhyo matpnyàlayam. 
h s'agirait la <\ . D.) de deux lotus, inférieur et supérieur, qui sont Siva cl Sakti : ces 
deux principes se réunissant là, ce point serait le lieu de toute ascèse, ou un « lieu plus 
cher que tout » (ms. KA) à la divinité... 

131. Ces nœuds semblent se trouver sur les pétales des lotus (ou entre eux?). Le> 
« pointes » seraient des étamines supplémentaires? 

132. Los huit Bhairava peuvent être représentés comme entourant la Déesse. I ci est 
le cas, par exemple, dans le culte de 1 ripurasundarï au Népal. Cf. A. W. Mai donald 
éé A. Vkrgati-Si Mit. iii)r Art (Warminster : Aris & Phillips, 1979, p. 86) Où les huit 
Bhairava (Asi tanga, R uni. etc.) sont associés aux astamâtrkâ , Brahmânï, etc. 
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à six pétales] ne soit pas lui-même akula ? A cela il a été répondu en 
disant que c’est ce qu'on nomme visu 133 . La racine VIS connote 
l'omniprésence 1 u . Ainsi, ce qui pénètre les trente lotus qui sont dans 
77 la susumnâ, c'est le lotus à mille pétales, le visu va, car il est le support 
de tout. Voilà pourquoi le lotus aux huit pétales n'est pas akula. 

« Dans l'énergie et dans le feu » (.(/. 25) : cela doit se lire en sens 
inverse, c'est-à-dire : « dans le feu et dans I énergie » 135 . Le feu, c'est 
le mülâdhàra , car il sert de support à l'image du feu. C'est ce que dit le 


_t s 


« Le lotus de la base est jaune, à quatre pétales, avec de belles étamines et 
tourné vers le bas. En son centre est KundalT, ô Paramesvarï! qu'il faut se 
représenter au centre du svayamhhu\linga\ entourée [des énergies] Varadâ, 
etc. 1J( \ [Doit aussi être visualisé] le lotus terrestre et. au-dessus de lui, le lotus 
suprême. En son milieu, ô Déesse suprême, les énergies indivises, brillantes 
comme l'éclair, doivent être évoquées. Plus haut, au centre du péricarpe, 
l’image du feu, et. au-dessus de celle-ci, le pürnapïtha 1 ' au centre duquel se 
trouvent les Sâkini, ô Sivü ! » ,38 . 


« Dans ce qui relève de l’énergie » (sôkte) : l'énergie, c'est la 
hrllekhc 7 13 °. C'est parce qu'il se tient sur celle-ci que le svâdhisthâna , 
lotus à six pétales, relève de l'énergie. Cela est dit dans le SvS : 

« Au-dessus du lotus de Vâdhâra, deux doigts et demi plus haut, brille (un 
lotus] à six pétales, au péricarpe jaune. Au milieu de ce péricarpe, la hrllekhâ 
où se tiennent les déesses Anangà, etc. Deux doigts au-dessus de ce [lotus se 


177. Si on a akula et visu, ce sont deux choses différentes. De plus, le caractère 
d'omniprésence (vyâptï) de visu fait qu'il doit être partout où akula n'est pas. Donc, tout 
ce qui n'est pas akula. puisque visu s'en distingue, doit être ku/a. ( "est pourquoi le 
vi.su va (terme apparenté à visu), le point central, est le support de tout. Ce qu'on nomme 
visu est le lotus à huit pétales. 

174. vislr vyàptau : Dhâtupâlha, 1095. 

175. Le « feu » désigne en effet le mûlâdhâra. le premier cakra en commençant par le 
bas. 

176. varadâdihhir âvria : Varadâ est une des 64 Yoginï ( cl*. M. T. D! Mai t mann, lins. 
Ivan, de f'Agni-Pur ., p. 700). 

137. Sans doute s’agit-il du pttha de Pürnagiri. l’un des quatre principaux pour le 
YH, cf. infra, .il. 41-43, etc. 

I3K. On trouve plusieurs fois, ici. la Déesse appelée Sivü. Propice, (. est 1 énergie de 
Si va. façon de marquer, peut-être, le caractère « sivaïte » de ce texte « sàkta ». 

139. Appellation du hïju HRl\l. faut-il penser que H Ri Xi serait dans le mûlâdhâra 
et que le lotus à six pétales reposerait en quelque sorte sur ce bija 7 Ou Hrllekhâ serait- 
elle ici une énergie divinisée? Ou une appellation de la Sakti? Les kalâ. de hindu à 
unnumâ. en tout cas. semblent bien être celles de l/RÏM , puisque Amrt dit plus loin 
(p. 51) que les phonèmes «grossiers» vont de HA a hindu. 
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JT 

Etagement des rakra entre les deux lotus à mille pétales 


muhabindu 
unmant 1 



sahü.\rara 


àjms ( h indu) bhrümadhva 


lamhikü (lue tic) 


visuddha kanffnt I gorge) 


utnthafa hrdaya (cœur) 


manipûraka m Ihhi (nombril) 


svadhisfluma 


müladhuni 

kuhpudnia 

visu 

k andu 


aku/apiidniu. 
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trouve] le svâdhistfuïna, à six pointes, de nature aquatique, où doit être 
imaginée kàkinï entourée des énergies BandinT, ele. 14 °. 

« Dans le nombril » : dans le \mani]püraka, qui est un lotus à dix 
pétales. Voici ce qu'en dit le même texte : 

« Trois doigts et demi au-dessus du nombril, ce lotus, le manipüra. à dix 
pétales, au brillant éclat. En son centre, Lâkinï entourée de Daman, etc. ». 

« Dans T anâhaia » : dans le lotus à douze pétales situé au niveau du 
cœur et dont il est dit : 

« Quatorze doigts plus haut que le lotus appelé manipüra (se trouve] le lotus 
anâhata à douze pétales avec, en son centre, Rakinï entourée là des dix 
énergies Kâlarâtri, etc. Là se trouve l image du soleil. C 'est le pïtha appelé 
Odtyàna » 141 . 

* -r 

« Dans le visuddha » : dans le lotus à seize pétales situé au niveau de 
la gorge (kantha). On en dit au même endroit : 


« Un doigt au-dessus de celui-ci |se trouve] le visuddha , à seize pétales, 
centre est Dâkïnï. Sur les pétales extérieurs, ô Paramesvari [sont les énei 
d'Amrtâ à Aksarà. avec, au-dessus, l'image de la lune » 1+2 . 

i * 


Au 


40 « [Le cakra de] la 

est dit : 


luette {(ambikagre) : le lotus à huit pétales dont il 


« Au-dessus de la gorge, ô Paramesâm, [se trouve] la luette, de quatre 
doigts. Sur celle-ci un lotus à huit pétales qu'accompagnent Vasinï. etc. » 143 . 

« Entre les sourcils » : Vâjfiâ. le lotus à deux pétales, dont il est dit 
au même endroit : 

« Le lotus à deux pétales, réceptacle du commandement, avec HA sur un 
pétale et HSA sur l’autre et. sur les côtés. Hamsavatî et Ksamà et. entre elles 
ileux, Hâkinï ». 

140. Les énergies BandinT. Bhadrakâlï. Mahâtnàyâ. YasasviuT. Rakta cl Lambostikà 
sont les divinités régentes (adhisfhâlrdevatâ) des phonèmes B A, H/l A, MA, Y A, RA, 
LA. 

141. Les di\ déesses Daman à Plia td ha ri régissent Ses phonèmes de PA a HH A et 
doivent être visualisées dans le manipüra avec ces phonèmes. 

Il en est de même pour Kâlarâtri à Thaûkârï. associées aux lettres K A à TH A dans 
I anâhuta les déesses et d'autres divinités, également mineures, dans les cakra suivants 
jusqu'à Yàjnâ. 

142. Le dernier pada de cette citation porte nâdyodyânapJihakam. Mais il n’v a pas de 
Nâdyodyânapïtha. 1 e ms. GA (utilise notamment dans Ledit ion du Setu île Bhâskara 
dans l'Anandasliram Sanskrit Sériés) a pour dernier pada : odïyànakhyapïthak am . 
lecture que je trouve préférable et que je suis ici. 

143. Diverses traditions, dont celle des Nâthu, des textes comme le NT également, 

comptent un cakra au niveau du palais mais on sait que le nombre des cakra du 

corps subtil est variable. 


p. 41 
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[Le YH porte :] « dans le sourcil » (bhruvo 'rue), au singulier, pour 
les sourcils. Cela s'entend évidemment comme : entre les sourcils. 
« Dans la lune » : dans le bindu. On dira [plus loin] les temps 
d’énonciation 144 |à partir de h indu]. Ce sont les formes successives 
[de l’énergie phonique du mantra] : bindu, ardhaeandra, nirodhinï, 
nadir, nâdânia, sakti, vyâpinï, samanâ et unmanü. [Enfin] « dans le 
mahâbindu » qu’on appelle suprême pureté (parasàda). transcendant 
l’espace, le temps et la forme. Les parties de plus en plus subtiles [de 
Vuccâra] de la viiivâ. de bindu à unmatü , ont en fait les mêmes 
fondements et propriétés {sâdhürana) que [les parties] du cakra et que 
les [centres] du corps. Qu'est-ce que cela signifie ? Qu’il faut méditer 
( vibhâ vayet) les parties du cakra du Irailokyamohana au Bindu. qui 
sont [successivement] grossières, subtiles, puis très subtiles, au niveau 
des étapes [respectivement] grossières, subtiles et très subtiles, qui vont 
d 'akula à unmanü ainsi que dans le mahâbindu. .725-26 7 

Cela, il faut, est-il dit. le faire « triplement ». c'est-à-dire que le 
cakra ayant été envisagé de la façon qu'on vient de dire 145 , il faut en 
outre le méditer triplement. 

[Le YH] dit en quoi [cette méditation] est triple : 

Jusqu'à l' âjnâ[cakra i.a méditation] est dite avec kmâ: 

[DI LÀ] JUSQU'À t J NM A Sf ELLE EST SAKALA-MSKAl A. Au STADE 
SUPRÊME, ELLE EST SANS KALA. Fl LE SE TROUVE AINSI ÊTRE TRIPLE. 

Sur li front, elle a la forme d'un rond semblable à une 
lampe, [L'énonciation n’y dure que le temps | d'une demi-mori . 
// 27-28/,- L 'ardhacandra, | si tué] au-dessus de celui-ci, a le 

MÊME ASPECT QUE I UI. [L'ÉNONCIATION V EST] D UN QUART DE MORE. 

Rodhinl a l'éclat lunaire, est de forme triangulaire. [Le 
temps d’énonciation en est] d'un huitième DE MORE, li 29/ 


âjfuintatn sakalam proklam tut ah sakalaniskalatn 21 

ê ri- J 4 m ■ 

unmanyantam pare sthüne niskalain eu tridhâ sthilam 
dipükâro rdharnâtras eu ialâfe vrtta isvate -K 
ardhacatulras tathükârah pâdamâtras tadürdhvake j 
jyotsnâkârü (ada.snif.nsii rodhinï (ryasravigrahâ 29 


144. ucvarânakâla : on passe donc ici d'un diagramme, d’une représentation spatiale, 
à une autre « méditation » qui va être décrite dans les sioka suivants (26 a 25) où des 
représentations phoniques passent au premier plan (encore que les diverses A a là île 
HRÏM , de hindi t à urtmanâ ei au-delà, aient aussi une forme visuelle, ou un svmbolc 
graphique, qu'il faut aussi sc représenter au cours de la pratique). On a ici un exemple 
de l’isomorphisme de la vision et de la parole si fréquent dans le tantrisme. Sur les 
rapports manira-diagramme. cl'. A. Padoux (ed.) Montras et diagrammes rituels dans 
l'hindouisme (Paris : CNRS. 1986). introduction. 

145. C 'est -à-dire sous ses trois aspects : grossier, subtil et très subtil, la hluivanâ étant 
elle-même sakala. saka/auiskala et niska/a. comme le précisent les shku suivants. 
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« Jusqu'à âjnâ », c'est la méditation « grossière » des huit parties 
constitutives du cakra , du carré [externe] au triangle central, qu'il faut 
accomplir [dans les cakra corporels : de celui] & akuki jusqu’à Y âjnâ. 
Cette méditation est « avec kaiâ ». Puis, à partir de bindu et jusqu'à 
unniain. on doit méditer les parties constitutives subtiles et très subtiles 
42 du cakra. Cette méditation est « avec et sans kalâ » 146 . Au stade 
suprême, c’est-à-dire dans le ntahâbindu . on doit contempler la 
Conscience pure et vide : celte méditation-là est « sans kalâ ». La 
méditation se trouve donc être triple. D'autres tantras exposent 
longuement [ce qui a trait à la méditation dans les cakra [é'akula à 
âjnâ]. On n'en parle donc pas ici. //27// 

De « dans le cercle du front, semblable à une lampe », etc., à 
« jusqu'à unntanî » c'est-à-dire dans les si. 28 à 34 sont exposés 
les points et les temps d’énonciation l4 ~, ainsi que la nature propre des 
[étapes de l'énergie phonique] de h indu à unmanï. 

L'éclat de la [première étape, celle de bindu] est comparable à celui 
d'une lampe. [Bile dure] une demi-more. Ce qu’on appelle more étant 
la durée de prononciation d'une [voyelle] brève, la demi-more est donc 
le temps d'énonciation de la moitié d'une voyelle brève. « Sur le front, 
elle a la forme d'un rond ». c'est-à-dire d'une figure circulaire située 
sur le front, sur le haut des sourcils. On ne reste, dans ce rond, 
semblable à une lampe, que le temps d'un énoncé d'une demi-more. 
Le SvS décrit longuement le bindu et le reste. Du bindu , il dit ceci : 

« Ce qui est placé plus haut entoure le bindu. Celui-ci brille comme cent 
millions de soleils, immense, avant au centre un lotus de cent croies de yojana. 
avec, sur son péricarpe, le seigneur Sâniyatîtesvara, aux cinq visages, aux dix 
bras, à l'éclat semblable à celui de 1 éclair. Lt Nivrtti, Pratisthâ. Vidyà et Sântï 


146. sakalif/tiskala ; kalâ s'entend à la fois comme partie, division, division tem- 
porelle. instant, et comme dynamisme créaient' et parcellisa teur. toutes choses absentes 
du niveau suprême tant de la divinité que de la méditation qui est alors, comme le dit 
Amrt, contemplation de la Conscience pure et vide (suddhasûnvusani vit). 

147. uct âranakalâ : rénonciation ( uccâra . uccürand) d'un ma n ira ou, plus exacte- 
ment. d’un ht] a. n'est pas la prononciation ordinaire d'une syllabe. I Ile correspond à un 
mouvement ascendant du pnina dans la susumnâ. c est-à-dire à des étapes ou formes 
successives de l'énergie phonique du mantra. comme le montrent d’ailleurs à la fois les 
localisations de Yuccâra et tes durées d'énonciation qui. sauf pour la première, sont 
beaucoup trop brèves pour pouvoir être effectivement prononcées : la « brièveté » 
croissante de Yuccâra traduit en fait la subtilité croissante îles niveaux de l'énergie 
phonique. 

Ce système des kalâ de Yuccâra. de bindu à imntanâ. ou. comme ici. à nuihabindu. d'un 
hïjamantra [O St. HRJM, etc.} exprime en théorie l'amuisscment progressif de ta 
résonance nasale terminale de ces hïja, pareil, disent les textes, au « son d'une cloche qui 
va s'éteignant peu à peu jusqu'à la plus extrême ténuité » (cf. 1)1. p. 360). On le trouve 
décrit dans divers textes, ainsi le S\ I (ch. iv), ou le N I . (ch. xxn). Il est repris dans des 
manuels de rituel sivaïte. par exemple la SP (pour laquelle voir notamment le vol. 3, 
pl. XII et XIII. ou encore le vol. I. pl. VI). 
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qui, dans cet ordre, entourent [le Seigneur] de Sântyatïtû 14S , ô Belle! A 
gauche est assise Sântyatïtû, la transmet! iule. Toutes ayant cinq faces et dix 
bras et ornés du hindu. [Voilà ce qu’on] nomme le hmdulattva . dont la 
circonférence se mesure par centaines de milliards ». 

L'ardhacandra est la moitié du hindu. Il a « le même aspect ». c'est- 
à-dire celui d'une lampe 14 - f , [Son énonciation] « est d'un quart de 
more » : du quart de la durée d'une more. « Au-dessus de celui-ci » : 
il est placé au-dessus du hindu. rodhinï « à l'éclat lunaire » : dont la 
beauté est semblable à celle de la lune, a pour temps d énonciation un 
huitième de more. Sa forme est triangulaire. Le SvS s'étend sur ces 
deux étapes dans les termes suivants : 

« Au-dessus d ardhacandra [se trouve] rodhinï et, au-dessus de celle-ci. 
Jyotsnâ. JyotsnâvatT, Kûnti, Suprabhü et Vimalà : ainsi sont appelées les cinq 
kala qui se tiennent sur ardhacandra. Rundhinï, Rodhinï. Rodhà, Jnâiiarodhâ 
et Tamopahà sont les noms des cinq kalâ de nirodhikâ , ô Belle! Parce qu'elle 
fait obstacle à l'obtention du suprême par les grands dieux, Brahma,, etc., elle 
est nommée l'Obstructrice. En la transperçant, ô Femme au beau visage! on 
atteint ce qui s'appelle suprême pureté ». 29 / 


p, 45 



SI; PKI-SENTI: ( OMMEJ UN BATON ENTRE DEUX MSIH \ DE 
LA FORME DUN PÉNIS, CHATOYANT TEI UN JOYAU, [AVEC UNI 

durée] d'un seizième [de more. Durée] deux fois [moindre 

pour] NÂDASTÂ , FLAMBOYANT COMME L ÉCLAIR. 30 EN FORME 
DE CIIARRUK, UN HINDU LUI ÉTANT ADJOINT À DROITE. CEPENDANT 
QU'ENSUITE BRILLE SA K TL QU! A L’ASPECT d'UN [TRAIT] DRESSÉ 
AU-DESSUS À GAUCHE DE DEUX BIS DU. 31 


bindudvavantare dandah sevarüpo maninrahhah 

JB * * * I • M * 

kahvnso drigunâinsas eu nâdÜnto vidyudujjvalah 
hafâkâras tu savyasthab induyuk t o vi raja le j 
suktir vïimasihabindüdya tsthirâkârâ tathâ punah 


30 


31 


I 50 


\nüda) a la forme d'une ligne droite entre deux hindu celle d'un 
pénis. On nomme pénis le corps tubulaire situé entre les deux 


148. Le texte porte : sùntyaiîta.sya : « de Sântyaiïta ». Il s'agit évidemment de 
Sâniyatïtesvara mentionné trois lignes plus haut. 

t est la bhânmü à portée métaphysico-théologique du hindu : sa « réalité » (tattra) 
divine qui est ici décrite. 

14V. tlïpâkâra : e est-à-dire brillant. I! n'a pas exactement le « même aspect » que le 
hindu. puisque sa forme est celle d une demi-lune, comme lïndique son nom. 

150. Les siaka 30 à 34 sont répartis par V IX. pp. 44-50, de façon a ee que le 
commentaire d’Amrt concernant chaque kalâ suive immédiatement le si. du YH qu'il 
explique. J'ai jugé plus simple de conserver la répartition eu deux groupes de si. : 30-31 
et .32-34 qui était celle de l'édition de Gopinath kavïraj sur laquelle j'avais d'abord 
travaillé. 
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testicules : voilà à quoi il ressemble. I) « chatoie comme un joyau » : 
sa couleur est celle du rubis. [Sa durée d'énonciation est dcj 1 / 1 6 e [de 
more]. Que nâda dure l/16 e [de more] est dit dans un ouvrage : « nâda, 
de 1/ 16 e [de more, est ce qui apparaît] dans un son profond, doux, 
non-manifeste ». dit en effet Amara 151 . Le SvS décrit son apparition 
de la façon suivante : 

« Ainsi t'est dite celle qu'on nomme rodhinï. nâda se trouve au-dessus d'elle. 
Il a l’apparence d'un filament de lotus brillant comme dix millions de soleils. Il 
est entouré de pur a 15 - innombrables, étant au centre avec, autour de lui. le 
cercle des cinq kaiîi : Indhikâ, Dîpikü, Rocikâ, Mocikâ et Ürdhvagâ 151 qui se 
trouve en leur milieu, cinquième et suprême kalâ. 11 faut le méditer, brillant 
comme cent mille lunes, en son milieu [un lotus] de cent millions de yojami. 

46 Assis au centre de ce dernier, le Seigneur se dresse, semblable à dix mille lunes, 
ayant cinq visages et trois yeux, le dieu étant entouré par Indhikâ, etc., le 
trident à la main, portant le chignon tressé et tenant enlacée la suprême Sivà 
qui 


s'élève » 


47 


« Flamboyant comme l'éclair » : son éclat étant semblable à celui de 
air. [nâdânia] a « la forme d'une charrue » : d'un bâton en forme 
de soc. « Vn bituiu lui étant adjoint à droite », c'est-à-dire qu'étant 
placé entre deux bindu , il est contre celui situé à sa droite. Le chiffre à 
multiplier par deux est seize. Sa durée d'énonciation est donc de 16 x 
2 = 1.32 e de more. Qu’est-ce à dire? 154 Là où a lieu la fin, la 
dissolution de nâda , on est dans nûdânia. f .'apparition de cette [étape 
est décrite] comme suit dans le SvS ls \ 

« Le nüdânta a la forme d une charrue. Ayant traversé tout cet univers en 
perçant de l'énergie inférieure jusqu'à celle d’en haut, il se résorbe dans cette 
nddï ' =< ' au niveau de la fente de Brahma, étant alors caractérisé par un son non 
manifeste (avyak tadhvcmiiuksana). La fente de Brahma est. il faut le savoir, 
environnée de dix millions de Rudras. Là [se tient] Brahma Siva 1 brillant 
comme cent lunes, ayant dix bras, trois yeux à ses cinq faces, la lune sur son 

131. Le texte de la citation d'Amara varie selon les mss. Dans les éditions de 
l'Amarakosa (I. 6.2 ou I. 8.2) on lit : kalo moudras lu gambhïre... 

152. puraih parivno ‘sankhyair : il s'agit de divisions cosmiques. Le SvT, 10.1225 
(vol. 5b. p. 526). traitant du meme sujet et dont le texte est très voisin de celui-ci, a : 
mahadbhir pnrusair vyapttt. ces purusa ayant pour nâyikâ les déesses Indhikâ. etc., 
comme ici. 

153. Nommée dans d'autres textes Urdhvagâminï (ef. SP3, p. 347. qui renvoie à 
l'Uttarakâmika). Le SvT. 10.1226. la nomme Ürdhvagâ. 

154. Amrt répète ici le texte du Y! I et ee qu’il vient de dire, je ne le traduis donc pas. 

155. Ce passage reproduit avec des variantes les .il, 1234-1239 du SvT (vol. 5b, pp. 
531-4). Un texte très proche, relatif à nâda. se retrouve plus loin. DT, p. 169. 

156. 11 s'agit évidemment de la sitsuninâ, au point où elle atteint le hrahnuirandhra. 

157. La forme dix ine composite Brahma /Si va semble attestée par l'iconographie, 
mais elle y a, à quelques détails prés, l'apparence du dieu Brahma et non pas celle de 
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diadème et. portée sur su hanche, BrahmünT. énergie non suprême, porte de la 
voie de la libération que sa présence obstrue » 

Le mot « ensuite » renvoie à ce qu'on vient de voir. [Donc,] après 
avoir traité successivement de la nature propre, de l'apparence et de la 
durée des étapes [de l'énergie phonique] à partir de bindu , on va 
décrire ces mêmes traits pour les kalà allant de sak ti à samanâ. sakti se 
tient entre deux b indu. Elle a l’aspect d'[une ligne placée au-dessus de] 
celui des deux b in du qui est situé à gauche [de l'observateur]. Voici ce 
qu'en dit le SvS : 

« Je vais dire brièvement ce qu'on nomme le iak titan va, immense, 
qu’entourent les mondes dont il est le support. [Autour de lui] dans les quatre 
directions de l’espace, se trouvent Süksmâ, Susüksmâ, Amrta et Mrtà et, au 
milieu de celles-ci, en cinquième, se tient VyâpinI qui brille d'un bel éclat, 
ayant cinq visages aux trois yeux. Ainsi est dit le saktitanva dont la 
p. 4s méditation a pour fruit la libération». //30-3I// 

VyÂPIKÂ NAÎr ENSUITE QUAND HINDI l, PAU SON JEU, PREND UN 
ASPECT 1 RI ANGULAIRE. SAMANÂ, ENSUIT1 , ESI FAITE D’UNE 1 IGM 
DROITE PLACÉE ENTRE DEUX BINDU. PUIS, VN MA NÂ, QUAND LE JEU 
DU H IN DU PRODUIT UNE LIGNE DROITE. Le CORPS DE SAKTI , ETC.. 

brille d’un éclat semblable à celui de douze soleils, les 

FRACTIONS DE MORE [DE I 'ÉNONCÉ] DE CES \kALa\ À PARTIR DI 
SAKTI SONT : 1/64" DE MORE. PUIS DEUX FOIS (MOINS QUE] CE 
CHIFFRE, PUIS DEUX FOLS [ MOINS] ENCORE POUR MANONMANÏ. À PR}' S 

quoi [vient] us, si a st. //32-34// 

vyâpikâ hindu vilasa/trik onâk âratâin gatâ 

h indiuhay 'ân t ara lasthâ rjurekhâmayJ punah jj 32// 

samanâ binduvtiasad rjurekhâ tathonmanü 

sak t vüdïnâm vapuh sphürjaildvâdüsâdityasamnibham / / 3 3 / / 

entassas fis tadürdhvam ta dvigunam dvigunam tut ah j 

saktvâtlïnânt (a mâtramso matwnmanvâs tathonmanï //34 jj t5s 


vyâpikâ est la figure triangulaire formée par les trois énergies Vania, 
etc., qui sont le b indu dans son jeu l5 ‘\ Ce dernier a déjà été 


Siva. Cf. par exemple. S Kramrisi h. Manifestations ofShiva (Philadelphia Muséum ol‘ 
Fine Arts. 1981), p. 54, tig. 45. 

Le si. correspondant du Sv I (10.1237) a : taira brahm a para jneyah au lieu de Ultra 
bni/nnusivo fiwvafj. La firme décrite dans ee texte, comme dans le passage du S\S cite 
ensuite, rappelle d’ailleurs plus Sadâsiva que Brahma, puisqu'elle a cinq têtes (à trois 
yeux) et dix bras. 

I5S. Certains mss. ont ici un demi sioka de plus : niràküra nuihâbinduu tailârilhvc 
sünva eva tat . que ni Gopinath ni V. D. ne retiennent, bien que la DT, p. 51. 1. 1 puisse 
paraître s'y référer, 

159. bimiuvikmit : vi-I.AS est à la fois briller, scintiller, apparaître (en brillant), et 
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mentionné, à propos de I étape de sakti , par le SvS dans le passage 
(cité p. 47 ci-dessus) : « Dans les quatre directions de l'espace se 

trouvent Süksmâ », etc. 

+ 

[Ce qui est dit ensuite au sujet de samwu 7] est facile à comprendre. 
Voici ce que dit le SvS sur l'apparition de samanâ : 

« Au-dessus de celle-ci se tient lu suprême énergie qui est conscience et 
félicité. Cette énergie est nommée samanâ. Elle est ta cause première 

F 

universelle. Gouvernée par Siva, elle porte toutes les sphères cosmiques Le 
bienheureux Siva, cause suprême, est placé au-dessus [d'elle]; Siva. cause 
universelle, qui sans cesse fait apparaître, conserve, résorbe et occulte les 

r 

mondes et y répand sa grâce t( ’ 1 ; Siva. Agent cosmique universel, avec 
l'énergie pour cause efficiente ». 

C'est aussi à partir de ce même b indu et par son jeu [qu'apparaît] 
immanâ , qui est une ligne droite. Le SvS s’exprime de la façon 
suivante sur l’apparition d'ummmâ 165 ; 

« C ette énergie agissant comme cause, on a, au-dessus d'elle unmtmâ , ainsi 
nommée parce que là où [elle se trouve] le plan mental est dépassé I(, \ Il n’y a 
là ni temps, ni parties, ni modalités de l’être, ni catégories de la manifestation, 
m dieux. C'est l’extinction (nirvana) totale, suprême, pure. On la nomme Face 
de Rudra (rudravaktni). Sivasakti. Nirvikalpa, Niranjana » 16 L ... 32 /, 

Sont aussi dites l'apparence, les fractions de more et les kalâ des 
[étapes] suivant sakti et allant jusqu'à immune 7. « Pour manonnumï », 
c'est-à-dire à son niveau. Ce que [le Y H] nomme manonnumï, c'est 
samanâ : elle est ainsi nommée parce qu’elle est à la fois accompagnée 
par la vie mentale 105 et séparée d'elle. Le « corps » {va pus) — c'est-à- 
dire la nature intrinsèque (svarüpa) de ces énergies ; de ces étapes 


jouer, s’activer, se réjouir. Il s'agii donc aussi bien d’une apparence nouvelle née du 
biitdu que du résultai de son activité, qui est spontanée, libre, gratuite, telle un jeu - 
trait caractéristique de la divinité. 

160. anda : au nombre de quatre : prthivï -, prakrti-, tnâyfn et sakty-anda. Les anda 
s'arrêtent au niveau de l'énergie, ce qui explique que celle-ci en soit le support. 

161. Le passage « Siva. cause première » jusqu'à « répand sa grâce » ne figure pas 
dans tous les mss. Il ne s'insère d'ailleurs pas très bien dans le texte, qu'il rend répétitif. 

162. Cette citation du SvS et la suivante se retrouvent, avec des variantes, plus loin. 

p. 208 . 

163. La 2 e ligne de cette citation ne se trouve pas dans le ms. K HA. Elle n'est pas là 
non plus quand ce passage est de nouveau cité, t)T. p. 208. 

164. niranjana : c'est-à-dire sans tache, sans « coloration » mentale ou affective, sans 
caractéristique ni conditionnement (upüdhi). d'où : subtil, inconditionné, Ce terme 
s'applique à la fois à 1 énergie la plus haute et au yogin absorbé en ce plan de l'énergie. 
Cf par exemple TÀ. 3.108. K$eniaràju définit longuement niranjana dans l'Uddyota du 
NT. 7.37-39. Voir aussi DI, p. 59. 

165. maints : le mot ici doit sans doute être pris dans le sens général du plan de 
l’activité mentale, et non au sens technique tic « sens interne »> 
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isj allant jusqu’à manonmam — est d'un éclat pareil à celui 
de douze soleils. [La durée d'énonciation de sakti] est de 1/64' de 
more. Au-dessus de celle-ci, à partir de vyapikâ. la fraction de more 
énoncée n'est plus que deux fois [moindre]; la durée d’énonciation de 
vyâpikâ n'est en effet que de 1 128 e de more. Quant à celle de samam 7, 
elle est de 1 /256 e . unmanï , telle qu’elle est ici décrite, est sans forme 
propre ; elle ne peut pas être énoncée. Comme le dit l'Upanisad : 
« C elui de qui les paroles se détournent, ne l'ayant pas atteint par la 
pensée », etc. (Taitt. Up., 2.4), on l'appelle unmanï parce que son 
51 domaine est au-delà de la parole et de la pensée. [On est là] dans le 
mahâbindu 166 . où il n'y a plus de forme, de couleur ni de temps 
d'énonciation. Plus rien là n'est énoncé, car on est au-delà de tout 
( visvottïrnatvât ). C’est ce que dit le SvS : 

<« Ce qui transcende les tattva , ô Femme aux belles hanches! ce dont le 
domaine est au-delà de la parole et de la pensée, qui n’est ni sans ni avec kalâ. 
qui est sans forme ni vik alpin c est le stade suprême, le suprême Siva, Réalité 
suprême et sans dualité ». 

Le temps d'énonciation des phonèmes grossiers, de HA à bindu , est 
d une more; de bindu à samanâ il est d'une demi-more 10 . Au-delà de 
celte [demi-more] il ne dépasse pas un lava 168 . Le lava se définit 
comme suit : 

« Si on serre ensemble des feuilles de lotus et qu'on les perce d’une aiguille, 
le temps qu'il faut à celle-ci pour aller d’une feuille à une autre est ce qu'on 
nomme un ht va » ,M . 

Après quoi, au-delà de ce lava , il n’y a plus que le vide {s fm y a ira). 
car il n’existe pas de fraction de temps plus subtile encore que le lava. 
Ce qui revient à dire que par une telle méditation {evamvidhabhâva- 
nayâ) on finit par s’identifier à Siva lui-même l ~". C’est ce que dit le 
Vijnânabhairava : 


166. Ce passage pourrait se référer à la ligne que certains mss. ajoutent au si 54 (d. 
noie 161. page précédente). 

167. On vient pourtant d’expliquer que seul bindu dure une demi-more. Les autres 
durem de 1 4 e à I 256 L de more. Ou faut-il comprendre que c’est tout ce qui suit hhulu. 
jusqu'à samanâ. qui. pris ensemble, ne fait qu’une demi-more? 

16S. Le lava est en principe la plus petite unité de temps possible. On en donne 
diverses définitions, donc diverses durées, mais toutes extrêmement brèves. 

|69. Citation des si 29-30 du chap. I du Prapancasâratantra (ed. Tantrik Texts, 

p. 12). 

170. L’extrême brièveté du temps touchant quasiment à l intcinporalité. caraeté- 

JF 

ristique de Siva, 
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« Au moyen de la succession ordonnée des phonèmes de tous les mantras 
lormant bloc, [puis] par l’énonciation d ardhendu, bindu, nâdânta et du vide, 
on deviendra Si va » (VBh, 42) 171 . 

[Ce texte] inverse l'ordre des mots : il dit ardhendubindu là où il 
faut comprendre bindu-ardhendu. ( 'est en effet en énonçant bindu, 
ardhendu , nâdânta et le vide,[ pour rectifier cet énoncé] raccourci, 
qu’on deviendra Siva. Au-delà à' ardhendu, il y a rodhinï et nâda , puis 
nâdânta suivi de sakti, vyâpinl et sanianâ. Le mot « vide », lui, désigne 
immanà, C "est ainsi que « par l'énonciation d’ ardhendu , bindu, nâdânta 
et du vide » on peut devenir Siva. Tel est [l'effet de] l'énonciation du 
munira sous la forme de « bloc » (pindarüpa). / 33-34// 

PUS HAUT QUE CT LA [ENCORE], IL Y A LE SUPRÊMEMENT GRAND, 
QUE NL LIMITE NI LE TEMPS NI I 'ESPACE. QUI EST BEAU PAR NATURE 
ET QU'AGITE LA SUPRÊME FÉLICITÉ. 



desokaianavacchinnam tadurdhve paramam mahat 
nisargasundaram ica tu parânandavighürnitam /, 35// 

« Plus haut que cela », c'est-à-dire au-delà de la triple condition, 
sakültt, sakalaniskala et niskala , qui va de la lettre HA au mahâ- 
bindu l72 , |il y a encore] « le suprêmement grand ». Il existe une 
grandeur [relative, établie] par comparaison avec ce qui est plus petit, 
au niveau [des objets des sens tels] des pots, etc. Ici, par contre, la 
grandeur est « suprême ». Une grandeur, en effet, que rien ne peut 
surpasser est une grandeur suprême. Ce [suprêmement grand], donc, 
n'est « limité ni par le temps ni par l'espace » : la suprême grandeur 
ne saurait en effet être circonscrite par la forme, le temps et l'espace. Il 
en résulte qu'il « est beau par nature » {nisargasundaram ) : dans le 
monde, une chose qui n’est pas belle peut apparaître comme belle une 
fois pourvue d'ornements tels que des étoffes, etc. Cet [état suprême], 
par contre, a une beauté naturelle : spontanée, intrinsèque ( svabhâva - 
s un durant), car elle est par elle-même attirante pour tous. 


171. pindamantra, « manlra formant bloc », désigne habituellement les mantra 
monosyllabiques tel OM ou HRÎXf. (On peut noter au passage que pour les gram- 
mairiens indiens pinda est le nom de diverses modalités de la jonction conson nau- 
tique.) 

La traduction de L. Silburn de ce verset dans son volume sur le VBh (Paris. 1961. 
p. 92) diffère de la mienne car elle prend sünyu comme se référant à uciâra. Elle traduit 
donc « la poussée du vide » alors quici Amrt indique explicitement que sünyu désigne 
immanâ. Les deux interprétations sont d’ailleurs possibles : Sivopâdhyâya les donne 
l une et l'autre dans son commentaire du VBh. 

172. C ette mention du mahâbindu justifierait peut-être l'addition d'un vers après le 
si, 34. cf, supra, pp. 39-40. 
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« Qu'agite la suprême félicité » ri : la félicité se trouve aussi dans 
l'expérience d'une chose particulière, un son par exemple, etc. (Mais] 
cette [félicité] est sans durée. C'est pourquoi on dit ici « agité par la 
suprême félicité » [ce qui est tout autre chose]. Que veut-on dire, en 
effet ? que ce qui est antérieur à toutes choses existant dans le triple 
temps et la triple forme, que ne limite (ou ne divise) ni temps ni 
espace, ce qui est suprêmement grand, ce dont la beauté est spontanée, 
demeurant dans la plénitude de la félicité d'une jouissance commune 
et fusionnante avec le suprême Siva, Lumière suprême, l’énergie de 
prise de conscience, c'est Mahâtripurasundarî. 35 

Après qu'ait été montré le « lieu (de naissance] de la vague formant 
l'univers, et qui a pour nature la triple mâtrkü » {si II), [le tantra] 
explique comment concevoir cette mâtrkü : 

Lorsque cette suprême kalâ voit la fulguration du soi. 

ALORS, PRENANT I 'ASPECT D'AmBIKÂ, ELLE S'ÉNONCE COMME PAROLE 
SUPRÊME. //36// 

aimanah sphuratuun pasved yadü sâ paranui kalâ 
anibikârüpani âpannâ para vâk samudïrùâ // 36 // 


Cette suprême kala. c'est l'énergie de prise de conscience 


174 


ce 


lie 

d'un fragment de l'ensemble des phonèmes {sarvimirnümsabhütavimur- 
sarüpà). « Lorsqu'elle voit » : quand elle désire voir. « la fulguration » 
— qui est prise de conscience (vimarsanam) du procès [de la Parole] de 
pasyantî à vaikharï « du Soi » : du suprême Siva, cette suprême 
(énergie], sa nature étant alors celle de sauta 1 5 prend la forme 
d' Ambikâ : se fond (sâmarasya) en Ambikâ en tant que celle-ci n'est 
rien d’autre qu'un fragment de la lumière. Ainsi est manifestée para 
vâk , qu’on nomme Mère {mâtrkü) suprême. C'est ce que dit la 
Sarnketapaddhati : « Ce qui est manifesté dans cette suprême lumière 
tnuihas). c'est la fusion des deux en une commune saveur ». // 36/ 


173. parâniindavighûrttita ; le niveau le plus élevé de 1 énergie, où elle est unie au 
suprême Siva. n'est pas caractérise par une lélicile statique, mais par le mou veulent, par 
une agitation qui est ivresse divine. Comme d'autres textes sivaïles, le Yl I et Amrt 
soulignent l’aspect de « vibration » ( s panda ) , de spontanéité, de vie. de 1 Absolu 
vibration, ivresse qui caractérisent aussi (et au premier chef) la condition de l’adepte qui 
se fond dans le suprême. Cf. Y H, 3. b et Dt. p. 226. 

I“4. vimarsasakti : la suprême kalâ. dynamisme de la Conscience, esi avant tout 

énergie. 

175. sântâ est l'énergie la plus haute, au-dessus d /et/tû, au même niveau qu Ambikâ. 

Aux quatre énergies divinisées Raudrî. Jyesthà. Y à ma et Ambikâ. correspondent en 
effet respectivement les quatre énergies kriyâ, jnâna. icchâ et sântâ. Ambikâ. etc., étant 
des divinités, sont, par rapport à ces quatre énergies, dans la même position que Siva en 
lace de Sakii. C 'est en cela qu'Ambikâ est ici décrite comme prakûsômsa, sântâ étant 
alors vimarkân tsa. 
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Quand elle si: tourne vers [la création] afin de rendre 

MANIFESTE L'UNIVERS QUI SE TIENT [EN EIJ.E] À L'ÉTAT DE GERME. 
PRENANT L'ASPECT D UNE OBLIQUE, [ELLE DEVIENT] VÂMÂ. PARCE 
QU’ELLE VOMIT L’UNIVERS. 37/ PUIS. ÉTANT ÉNERGIE DE VOLONTÉ, 
ELLE PREND POUR CORPS LA VOYANTE. QUAND ELLE EST ÉNERGIE 
DI CONNAISSANCE, EUE EST JYESTilÂ, ET IA PAROLE MÉDIANE EST 
Al ORS ÉNONCÉE. 38 ÂVEC LA CONSERVATION DE L’UNIVERS, ELLE 
EST DE FORME ÉTENDU! : ELLE EST FAITE D’UNE LIGNE DROITE. PUIS, 
AU STADE DE LA RÉSORPTION, ELLE PREND I A FORME DU llfNI>U. 

//39// Quand se produit [ensuite] un processus inverse, elle. 

FULGURE EN UN CORPS | PAREIL À CELUI] DU SR VGA TA 176 , ELLE EST 
ALORS ÉNERGIE D’aCTIVIIÉ : C EST RaUDRL I.’EtAEÉE, LA DIVERSITÉ 
DES FORMES DE I 'UNIVERS. 1/40/ f 

hïjahhâvasihitam visvam sphutîkartum yadonmukhï j 
vama visvasya vamani ld arïk usakaratâm gant //37// 
icchâsaktis tadâ seyant pusyantïvapusâ sthitâ j 
jnànusaktis tathâ jyesfhâ nuuihyamâ vâg udïritâ //38// 
rjurekhâmayï visvasthitau prathitavigrahâ / 
ta f sa ttthrl idasâyan t tu baindavam râpant âsthitâ 39 
pratyâvrttikramenaivum srngâta vapur ujjvalâ j 
krivâ.saktis tu raudrTvant vaikhan visvavigrahâ 40 

• * * o , ' f / 

« L'univers qui se tient à l'état de germe » : comme l'arbre dans lu 
graine. Ainsi, tout l'univers fait des trente-six tait va se trouve sous 
l'orme causale dans la suprême [Déesse ou Parole |. « Afin de le rendre 
manifeste » : pour le produire. « elle se tourne vers [la création] » : 
étant la cause même de cette production {utpâdana). elle rend 
manifeste ce qui doit être produit. C'est ainsi qu’étant cause de la 
manifestation de ce qu'il faut produire, elle est Vâmâ. cette produc- 
tion ayant pour cause ce « vomissement » de l'univers {yisvasva 
vamanât). Vomir, c'est rejeter en dehors les aliments, etc., que contient 
l'estomac : il en est de même de la production [cosmique], où c'est 
f univers que Vâmâ contient en elle, recèle en son ventre, et on 
l'appelle Vâmâ parce qu’elle le vomit au dehors. « Prenant l'aspect 
d'une oblique» 17 : étant oblique, el ie forme la ligne gauche du 
triangle (srngâta). C'est-à-dire qu'elle a pris l’aspect de l'émanation. 
Cela signifie aussi que quand l’énergie de volonté fusionne avec 
l’énergie Vâmâ, elle a la forme de la Voyante. //37// 


176. Trapu bispinosa , le inacre ou châtaigne d’eau, plante dont le fruit est de forme 
triangulaire; srngâta est donc employé pour dire triangle. 

177. ankuàükaratâ ; ankusa signifie aussi bien crochet, courbe qu'oblique, mais ici le 
sens est celui d’oblique (vaktra) ; la ligne latérale gauche {vâmarekhâ). oblique, du 
triangle central du srtcakra. 
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5 <, [Vient ensuite] « l'énergie de connaissance » : l’énergie Jyesthü est 
énergie de connaissance. Tout comme Vâmâsakti, en fusionnant 
totalement avec l'énergie de volonté, formait la ligne gauche du 

Æ - *Hn ‘ l * i m • 

triangle dont la nature est l'émission, ainsi Jyeslhasakli se fond 
totalement en l’énergie de connaissance. « Avec la conservation de 
l'univers, elle est de forme étendue » 17s car elle est alors cause de la 
conservation du cosmos. « Elle est faite d'une ligne droite » : sa 
forme, là, est celle de la ligne (horizontale) supérieure du triangle. 
« La Parole médiane est alors énoncée : elle parvient à la condition de 
Mère médiane (madhyamâmâtrkâtvam). // 38/7 

[Arrive] alors la résorption : au moment de la résorption du cosmos 
[précédemment] émis puis conservé, Ambikâ, fondue en une commune 
57 jouissance 1 ” g avec sântü I8() , prend l'aspect du bindu. [Puis], ayant 
brillé hors du bindu central, l'émission et la conservation cosmique 
une fois accomplies, elle se tourne vers la résorption en reprenant pour 
cela la forme du bindu. Voilà ce qu'il faut comprendre. Cela étant, 
quand se produit | ensuite] le processus inverse 181 , RaudrT, par l'effet 
de sa fusion totale avec l'énergie d'activité, étant elle aussi le corps 
( vapus) du srngâta. elle en forme la ligne de droite en fulgurant sous la 
forme de celui-ci — qui est un triangle. Ainsi naît l' Étalée. « la 


diversité des formes de l'univers ». l' Étalée étant l’expansion cosmique 
sous sa forme de Parole ( vâgrüpaprapanca). // 39-40// 

La forme liée au triangle [central qu’on vient de voir] des quatre 
énergies Ambikâ, etc., et de sântü , etc., portions soit de la lumière, soit 
de la prise de conscience (prakâsavinuirsâmsarûpa). une fois dites, est 
maintenant exposée la façon de se représenter, dans ce triangle, 
l’aspect et la couleur des pïtha. les quatre linga et les modalités de la 
conscience, ce qui est fait [dans les si.] allant de : « en manifestant la 
forme de l’uni vers » (si. 41) à : « et le quatrième état » (si. 49) : 


178. prathitavigrahâ : forme à la fois étendue, manifestée, connue et célébrée 
toutes choses correspondant au plan de la conservation de l'univers. 

179. sâtfuirasyti : je traduis, diversement, par fusion totale, jouissance commune et ou 
partagée, faute d'avoir su trouver un équivalent qui me satisfasse. 

180. Comme on l'a dit précédemment : DT, p. 54, ci-dessus, noie 178. 

181. pratyâvrtiik ramena : Il se produit un double mouvement D'abord l'émanation, 
puis la conservation et enfin la résorption : la ligne gauche, puis l’horizontale du 
triangle, puis son point central. Ensuite, de ce point central, le mouvement repart \ers 
l'extérieur avec l'énergie d'activité et le tracé de la troisième ligne, oblique, de droite, du 
triangle central. Celui-ci, comme on l’a déjà vu d'ailleurs (si. 14, Dï. p. 73). recèle en lui 
à la fois le moment du départ de I émission cosmique et celui de son retour au centre de 
la divinité. 
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MANIFESTANT LA FORME DE L UNIVERS DANS SON ESSENCE, 

PUIS EXTÉRIEUREMENT, CES QUATRE ÉNERGIES [PRODUISENT] DANS 

L'ORDRE : KÂ, PÜ, JA, (K 1(4] J/ 

bhâstmâd visvarüpasya svarüpe bahyato 'pi eu j 
etûs catasrah saktyas (u kâ pu jü o iti kramât / 41/ 

[D'abord] est dite la cause de la première des tétrades dont il est 

v ■§ r 

question... L univers, ce sont les noms et formes, de Siva à la terre. De 
cette « forme » [de l'univers], en le manifestant « dans son essence », 
c’est-à-dire en germe et « extérieurement ». c'est-à-dire en tant qu’il 
apparaît comme la manifestation cosmique. « Ces quatre énergies » : 
le mot énergie (sakti) doit s’analyser selon la formule des lexico- 

- > * m' 

graphes, qui disent « la racine sak connote l’omniprésence » 182 . Ces 
quatre sont Ambikâ. etc., et les quatre [énergies] sauta, etc. Procédant 
graduellement à une totale fusion mutuelle, elles deviennent succes- 
sivement Kâ, Dû, Jà, O. K â est le KàmarüpapTlha. Pii, celui de 
Pürnagiri, Jâ est Jàlandhara et O. OdyânapTtha ,83 . Ce qui signifie que 
ces [deux séries de] quatre énergies, vues précédemment (si, 36-40). 
ayant la nature de la lumière ou de la prise de conscience 184 . en se 
fusionnant totalement, se transforment en les quatre pïtha, Kàma- 
rüpa, etc. //4 1 // 

[Le Tantra] dit comment concevoir le quadruple pïtha en tant que 
lié au pînda, etc. : 

Lis pïtha se trouvent respectivement dans le nu lue, le 

« MOT », I A « FORME » ET L’ « AU-DELÀ DE LA FORME ». 


pïthàh kunde pack' rupe rupatite kramât sthitah / 


]nT suklr vyâphiu : Dhuiupatha. 1262. Les énergies, pénétrant la manifestation, 
deviennent les pïtha et sont présentes dans tout l’univers. 

1X3. Les pïtha, on le sait, sont les lieux sacrés et de pèlerinage situés en divers points 
de l'Inde où sont censés être tombés les morceaux découpés du corps de Satï. Le 
nombre en est variable. I ne des plus anciennes traditions comporte quatre pïtha 
seulement qui, dans les textes saiva et sâkta du nord sont, en général Kâmarüpa. 
Pürnagiri, Jàlandhara et Oddiyàna. Ils ne sont pas toujours énumérés dans cet ordre. 
Ainsi le Kubjikâmata qui d'ailleurs en compte cinq les cite toujours dans l'ordre 
inverse, Oddiyàna étant en tête comme le plus liant, le 5' ayant un rôle à part. Ici aussi, 
Oddiyàna, quoique donné en dernier, est le pïtha le plus élevé. C es pïtha ne se trouvent 
toutefois pas dans tous les Bhairav muniras. Les quatre pïtha semblent être aussi 
considérés comme des lieux de révélation d’une doctrine et par là-même ils paraissent 
pouvoir désigner des traditions ou pratiques rituelles différentes (ef. les expressions 
Vidyàpïtha et Mantrapïtha désignant deux divisions des Bhairav a ta ntras). Enfin, les 
pi/ fut apparaissent ici comme des aspects ou niveaux de l’énergie mis en correspondance 
avec les cak ra du corps subui. ce qui rapproche géographie sacrée et image du corps. 

Sur les pïtha, voir notamment I). L’. Sirkar, The Sak tu PTtha {Delhi, s.d.). Il est 
plusieurs fois question des pïtha dans le YH et la Dï : voir l’index. 

1M4. On a vu cela ci-dessus, DT. p. 54; supra, note 175. 



) <K,I\IHRDA ) V 


On nomme bulbe (kanda ) lïo la racine de la suswwut. Ce terme 
désigne la kundalJ, qui se lient là [lovée] et qu'on nomme alors 
da 1Sf \ C'est ce que dit le SvS : 



« Ayant conduit ce vent dans le bulbe, à la base de la susutnnâ, [on voit là 
la Kundalî sous la forme [des énergies] de volonté, connaissance et activité, 
suprême Déesse, semblable à un serpent endormi, ayant la nature de la 
müirkâ . toute favorable ». 
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Le « mol » {pada), c'est le cygne ( hamsa ) 187 . La « forme » (râpa), 
c'est birnhi. « L’au-delà de la forme » (rüpâtïta) est la Réalité sans 
tache 188 . C'est ce que dit le SvS : 


« On nomme pinda l'énergie kwulalwî. pada, karma et rupa. hinda. rûpâtîtu 
est conscience (cinmayam) ». 

Quant aux quatre ptfha, les mots pinçla, pada, râpa et rüpâtïta 
désignent les emplacements [où ils se trouvent et) qui sont les [cakra 
du mül\âdhâra. du cœur, de ! 'entre-sourcils et de la fente de Brahma. 
Cela signifie, que comme ils se trouvent dans cet ordre dans ces 
emplacements, ils ont la même nature qu'eux IR< \ 

185. kanila : le « bulbe » est un élément du corps subtil dans ou sur lequel (voir 
note suivante) se tient la kundalint au repos. Il en est donc le point de départ, 
ou la racine, ("est de là aussi que partent les nâdï où circule le prâint. Amrt cite 
ci-dessus, p. 35, la description qu'en donne le SvS. Ce texte et la DI elle-même 
(p. 277) le décrivent comme situé au niveau du périnée, alors que d'autres textes 
le placent entre les organes sexuels et le nombril icf. Haihayogapradïpikâ. 3.113. 
p. 208 de la traduction de I, Michael (Paris, 1974), qui cite plusieurs descriptions 
du kantta. 

186. Sans doute parce qu elle y est enroulée sur elle-même. 

piiuht, pada. râpa et rüpâtïta semblent être des plans du corps subtil où se concentrent 
certains niveaux ou aspects de 1 énergie (donc ou sc trouvent aussi certaines divinités 
correspondant à ces niveaux). (. e sont aussi des étapes de la montée de la kurujalim \ 
puisqu ils sont situés au niveau de quatre cakra, du mühïdhâra (ou kanda) au 
brahmarandhra. ( 'elle série de quatre centres (avec parfois granthi à la place de rüpâtïta 
(cl. sf. 3.91 et DT. pp. 277-8) est un des éléments de renseignement de l'école K nia. On 
la trouve présentée en détail dans le Kubijkàrnata (Ch. 14-19, pp. 343-385 de Péd. de 
T. Goudriaan) : comme le Y 1 1 , ce texte associe pinda. etc., aux quatre pïtha (cl. 
.1. St non km, \n, The Satsâhasçasatnhitâ, passim). Une pratique de yoga liée à ces quatre 
centres est décrite dans un autre texte kubijkâ. le Kulamûlarainapancakâvatâra. édité 
par D. 1 leilijgers (thèse Utrechl, 1983, non publiée). On trouve ces quatre éléments dans 
le trika. par ex. dans le MVT, 2.36-38 (cité par J. ad TA. I 1.53 où il les associe à jâgrat. 
etc.), l e Jayadrathayamala 2. 9 décrit un yoginïmclaka où l'on peut devenir 
kutacakrcsvara en expérimentant les « quatre étapes du yoga de Kula ». qui sont 
pindastha, padastha. rüpasiha et rüpavarjita (information A. Sandcrson). 

187. hamsa apparaît ici comme le souffle subtil dans le cœur puisque situé dans le 
centre. 

188. niranjanant tut tram : ef. DT. p. 49; supra, note 164. 

189. Il faut donc les méditer comme associés aux tait va. déités. etc., correspondant à 
ces cakra. 
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[Puis] est dite la répartition [des pïtha] selon les tattva , [ce qui est 
fait] en indiquant leur forme qui est celle [symbolisant] la terre, l'eau, 
l’air et le feu |L ”’ : 

Leur forme est respectivement c elle d'un carré, d’un cercle 

AVEC SIX BINDU , H 42 il D'UNE DEMI-LUNE ET D’UN TRIANGLE. 


caturasram (al ha bindusatkayuktam va vrtiakam //42// 
ardhacandram trikonam ca rüpâny esâm kr amena tu j 

« Carré » : celui de forme quadrangulaire est le Kâmarüpa pïtha. 

C'est dire que [son] tattva est celui de la terre, car le mandata de 

la terre est carré. « Un cercle avec six b indu » : c'est le Pürnaeiri- 

■ 

pïtha, dont la forme est celle d'un cercle associé à six b indu 100 . [Son] 

tattva est l'air car le mandata de l'air a pour forme un cercle avec six 

ronds 191 . « La demi-lune » est le Jâlandharapïtha qui a la forme d'une 

demi-lune et est faite du tattva de l'eau, la forme du mandata de l’eau 

# « 

étant celle d’une demi-lune. « Le triangle» est LOdyanapItha ; sa 
forme étant triangulaire, son tattva est celui du feu, dont le mandata a 

■ j a 

la forme d'un triangle. Telles sont, dans l'ordre, les formes des pïtha 
Kâmarüpa, etc. Le tattva de l'espace n’est pas mentionné ici car il est 
sans forme ni parties. //42 // 

Est dite, dans l'ordre, la couleur des [quatre] pïtha : 

Ils sont célébrés comme étant de couleur jaune, gris-fumée, 

BLANCHE ET ROUGE. //43 // 

pi! o dis muras tut (ut s veto rakto rüpatn va kïrtitam //43 // 

La terre, l'air, l'eau et le feu étant respectivement jaune, gris- fumée, 
blanc et rouge 192 , telles sont donc les couleurs propres aux pïtha. Le 
sens de tous les ternies composant [le sloka] est clair. Les éléments 
grossiers sont énumérés selon l'ordre des pïtha , car l’ordre [dans lequel 
est donné] le nom des pïtha est fixé [par la tradition, et doit donc être 
respecté] 103 . / /43// 


190 . Les formes attribuées aux pïtha sont celles qu'ont généralement les mandata . 
diagrammes symboliques, de ces cléments, comme l'explique Amrl. Il s'agit toujours de 
formes visuellement évoquées par la hhdvanâ. 

19! . La Dï. p. I 58. répète que le mandata de l'air est un cercle marqué de six h indu, de 
couleur gris sombre. Pour certains textes (Satcakranirüpana, ou la SP 1. par exemple), 
le mandata de l'air est un hexagone. 

192. Ce sont là les couleurs (avec parfois le noir au lieu du gris, pour l'air) 
habituellement attribuées aux éléments. Voir sur ce sujei T. Coloria an. Mâyà Divine 
and Human (Delhi : Motilal Banarsidass, 1978), chap. iv, « Bewildering eolours ». 
notamment pp. 170 sqq. 

193 . L'ordre cosmique des tattva est : terre, eau, l’eu, air. puis éther (ou inversement). 
[1 est délaissé ici pour respecter l’ordre dans lequel les pïtha sont énumérés dans la 
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[Le Tantra] dit quels sont les linga 1<H qui se trouvent dans les pïtha : 

LH f l SG A SPONTANÉ LT LE BASA , \'lTARA. PUIS LE SUPRÊME. UES 

m 

linga . ô Chère! se trouvent dans i.es pïtha. //44// 

svavambhür hànalingam vu i tarant vu parant punah 
pïthesvetüni lingâni sains f /titan i varânane 44 

Les linga sont ainsi appelés car ils conduisent (gamayanti) vers un 
objet occulte (Imam), pure conscience (cidrüpani). inaccessible aux 
sens. [Quant aux pïtha\ Kâmarüpa. etc., ils correspondent au sens 
interne, à l'intellect, au principe de l’ego et au psychisme 105 et [on les 
nomme] pïtha [c'est-à-dire sièges] parce qu'ils sont les supports 
iâdhâra) de la fulguration de la Conscience (citsphurattS). C'est-à-dire 


tradition du NSA-Y1L Cet ordre varie selon les traditions. De même, les correspon- 
dances entre élément et cakra corporels peuvent varier selon les textes : si les mandata de 
la icrrc et de l'air sont généralement placés dans le mfdâdhâra et Yanâhata (cœur), l'eau 
cl le feu peuvent être dans le svâdhisthâna et le manipûra. ce qui permet d’étager les 
éléments dans l'ordre normal. 

194. En règle générale, les linga spontanés ( s vayambhutinga) sont ceux d’origine 
surnaturelle Les bâ/udinga sont habituellement laits d un galet, itaraUtiga veut dire un 
linga d’une autre sorte, sans préciser laquelle. Je ne traduis donc pas ces deux derniers 
termes, qui sont pris ici dans une acception tout à fait particulière. 

Il existe, dans la pratique, une grande variété de linga, diversement classés par les 
textes, les âgama notamment. Ainsi. rAjilâgama. I. ch. 4. mentionne d abord une 
répartition en catégories : vyakta. vyaktâvyakta, avyakta. Sur les différentes sortes de 
linga , on peut se reporter, pat exemple, à R. Biiattacharya, « Different types of 
Sivaliiiga », in Journal of the Oriental Institute , Baroda, XXII. 1-2, 1972. 

Les quatre linga qu'on a ici se retrouvent dans divers textes de yoga décrivant les 
cakra du corps subtil. Ils sont repris, ainsi, dans te Satcakranirûpana de Pürnànanda 
(x\T s.), texte de Srïvidyû tributaire de la tradition représentée quelques siècles plus tôt 
par le VH. puis Amrl. Dans cet ouvrage, le svayatnhhulinga est dans le mûlâdhâra, le 
hâna dans Yanâhata . Y i tara dans Vâjnâ, et le sivaliiiga associé au purabindu dans le 
sa lias tara. Les linga dans chacun des cakra. paraissent, dans de tels textes, symboliser la 
continuelle présence de Si va tout au cours de la montée de la kundalinï qui» d’ailleurs, 
au départ, repose enroulée autour du svayatnhhulinga . Ces linga, comme ceux auxquels 
nous avons affaire ici. n’ont rien à voir avec ceux à usage de culte. Sans doute leur 
aspect est-il décrit, puisque l’adepte doit les voir en imagination au cours île sa pratique. 
Ils ne sont pourtant, en fait, que des éléments symboliques abstraits, des « marques » 
(linga) caractérisant ici les quatre pïtha et y servant notamment de support aux 
cinquante phonèmes. Amrl souligne d’ailleurs la nature de ces linga quand il explique 
que leur nom vient de ce qu'ils mènent le sàdhaka vers la fusion avec la pure 
Conscience, fusion qui doit se faire par étapes, en allant du KâmarùpapTlha (et du 
bulbe) à i'Oddiyânapïlha (et à la fente de Brahma). 

195. Sur la série manax-huddhi-ahamkàra-citta , cf. DT, p. 29. ci-dessus, p. 11X. note 
107. (On remarquera que dans la citation du Saubhâgvasubhodaya qui suit, les trois 
premiers éléments sont énumérés dans l’ordre normal. Sur Vahamküra. voir Michel 
HtH.lN, Le principe de ( ego dans la pensée indienne classique. La notion d'ahamküra 
(Paris, Collège de France, 197g), notamment la troisième partie consacrée au Sivaïsmc 
du Cachemire. 


( ' A KRASAMKbTA 44-47 
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t[uc le linga spontané et les autres, dont la nature est celle de ces 
quatre formes de vie mentale, se situent sur ces [quatre] plans de 
l’organe interne. J ai développé tout cela dans le Saubhâgyasudho- 
dava 196 de la façon suivante : 

« Puis, dans le KâmapTtha, se tenant sous ta forme du sens interne dans son 
angle supérieur où son éclat se reflète, le svayamhhuimga, réalisé par les sages. 
Quand il va vers l’angle droit, où est le Jâlandhara[pïtha], solis la forme du 
principe de l'ego, le bâijaliiiga , gloire suprême, naît du facteur différentiel 
{upâdhï) que représente ce déplacement. Allant vers l'angle gauche du triangle 
central, fait d’intellect, où est le Pürnapîtha et où se reflète l'éclat suprême, là 
vient X'itaralinga. Quand son déplacement se fait vers le Srïpîtha, fait de 
psychisme, dans le bindu lumineux en reflet de sa gloire suprême, là alors 
[brille] le paraimga , célébré par les sages ». // 44// 

La nature (svarüpa) de ces linga , leur couleur — jaune, etc. et les 
phonèmes de l'étalée [qui leur sont associés sont maintenant] exposés : 

li s brillent, semblables soit à l'or, soit à la fleur of ban- 

DHÜKA, SOIT À LA LUNE O’AUTOMNE. Le GRAND SVAYAMB1IUL1NGA 
A SUR LUI LES VOYELLES ET IL A TROIS POINTES. //45// Ll S PHO- 
NÈMES LM K A À TA ACCOMPAGNENT LE BÂNAUNGA , OUI EST TRIAN- 
GULAIRE. [L’JTAJM] A LA FORME DE BOULE DU KADAMBA, AVEC 
SUR LUI LES PHONÈMES DE TUA À SA. //46 // Llï LINGA SUPRÊME EST 
DE NATURE SUBTILE. Il EST ENTOURÉ 1>F TOUS LES PHONÈMES, C EST 
LE BINDU , RACINE DE LA FÉLICITÉ SUPREME, SURGI DU PLAN ÉTER- 
NEL. //47// 

hemabandhük ak usumasaraccandranibhâni tu / 
svarâvrtam trikûtam ca maltâiingam svayambhuvam / 45/ 
kadi t an tâksara vr t an i banal in gain nik onak ai 1 1 
kadamhagolakâk â ram thâdisân tâksara vrtam // 46// 
süksmarûpam samastârna vrtam parama/ingakam ! 
bindurûpam parânandakandam nityapadoditam jjAljj 

Le svayambhulinga , de couleur jaune, brillant comme l'or, a trois 
pointes, c'est-à-dire que son sommet est formé de trois bindu 191 . 
Sur lui sont les seize voyelles, A , etc. Le hünalinga a l'éclat de la 
fleur du bandhüka 198 . De couleur rouge, il est triangulaire et accom- 
pagné des phonèmes de K A à TA. L'itaralinga a l'éclat de la lune 


196. V. I). a publié ce texte en appendice à son édition du NSA (pp. 306-321). Le 
passage ciiê ici est forme des si. 6, 4. 2 (dans cet ordre) du 5 e patata et du premier si. du 
4 e panda de cette édition. 

197. bmdutrayakùtarûpa : ce qui peut aussi vouloir dire (comme le note Bhàskara. 
Setu, p.62) «ayant trois pointes», comme un trident. 

198. Peu ta pet es pboenica : plante à Heur rouge. 
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d'automne. I! est de couleur blanche. Il « a la forme de boule du 
kadamba » : celle des efflorescences rondes du kadamba l0 °. Il est 
accompagné des aksaru de TH A à S. ( . Le iiriga suprême est incolore, 
car son aspect est celui de l'éclat suprême {paratejas) 20 °. Sa nature est 
subtile : il ne peut pas être appréhendé par tes sens. C’est donc le 
bincht. Il a autour de lui l'ensemble des phonèmes. Ce paralinga 
qu'entourent les cinquante phonèmes de A à À. SM est la « racine de la 
félicité suprême ». c’est-à-dire la racine faite de félicité de la liane de A 
à A SA dont les rameaux sont les [plans de la Parole :| la Voyante, etc., 
et dont la nature originelle et impérissable est celle de la [Parole] 
suprême. Il est « surgi » du plan éternel 201 , éternité due à ce que la 
mâtrkâ est sans naissance et sans tin 202 . [Ce lin g a a] « surgi » sous la 
forme de la vibration première {prathamaspandarüpatayc 1). « du séjour 
[éternel] » que doivent atteindre ceux qui désirent être libérés du 
monde. //45-47// 

[Le VU, maintenant,] dit que toutes les entités [qu'on vient de voir] 
sont en fait exprimées par la quatrième vidyô 203 , formée de la 
conjonction des trois hïja [qui la composent] : 

TELLES SONT LES FORMES K VLA ET KM l.A QUE DÉSIGNE LE M AN- 

TRA PRIS DANS SON ENSEMBLE AVEC SES TROIS BÏJA. 

hïjutritayayuktüsya sukalusya manoh punah j 
eiâni t âcvanipctni kulakautamayâni tu jj 48// 

Ces [tonnes] sont les quatre énergies, la quadruple mâtrkâ 20 *, les 
quatre [éléments formant] le triangle central 205 , les quatre pïtha et les 



199. Los fleurs du kadamba (Nauclea cadamba roxb.) sont en forme de boules 
formées par l'assemblage de petites fleurs rouges aux èiamincs blanches. 

200. On voit par ces descriptions que ces iingu ne sont pas fou pas nécessairement) 
des images de forme, disons, phallique, mais des « icônes » de formes diverses de la 
divinité sivaitc. fl en est de même dans les Àgarna ou dans les Bhuiravatanira (\oir. 
ainsi, les descriptions des Iingu dans le TÀ, âh. 26-27). 

201. nitytipadoditani : le séjour ou plan éternel est celui du suprême Siva indifférencié, 
au-delà notamment des mânkd : des phonèmes sous leur forme de pure énergie, qui n'y 
naissent et n'y disparaissent pas, c’est-à-dire en sont absentes. Filles apparaissent plus 
bas dans l'échelle cosmogonique. 

202. mâtrkâ désigne plus spécialement les phonèmes sous leur forme d’énergie, au 
niveau de la Voyante {pasyantî). Au singulier, mâtrkâ désignera la Déesse en tant que 
Parole suprême, qui n’a doue ni commencement ni fin. Cf. YH. 2.20 et 25. pp. 120 et 
1 35. 

203. I .'expression turlyuvulyü revient plusieurs fois pour désigner la .irividvà prise 
dans son ensemble comme formée de ses trois parties composantes. 

204. C’est-à-dire les quatre niveaux de la Parole, de para à vaikharî. 

. i m t t : les trois lignes formant les trois côtés du triangle 

central et le b indu situe au centre de celui-ci et qui en quelque sorte le domine et le 
subsume, comme para vâk par rapport aux trois niveaux de la parole. 
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quatre Unga. Tous sont des formes que désigne ivâcya) le mantra pris 
dans son ensemble, avec |ses trois bïja :| Vâgbhâva, Kâmarâja et 
Saktibïja 20A . La vuiyü est «ce qui désigne» (vâeakct) et toutes ces 
entités sont ce qu'elle désigne. Comme ces derniers sont des tétrades, 
la vidyü doit avoir également un aspect quadruple, puisque vâcya et 
vâcaka sont inséparables. Kula est le sujet connaissant, la connais- 
sance et le connaissable, kaula est leur réunion (sanutsti) - n7 : telle est 
donc la nature de ces [formes], //48 fl 

[Le YM, ensuite. | dit que toutes ces tétrades qu'on vient de voir sont 
de même nature que [les modalités de la conscience,] veille, etc. : 

Tl 1 I HS SONT I AUSSI LES MODALITÉS] APPELÉES VEILLE. REVE ET 

SOMMEIL PROFOND, ET LE QUATRIEME ÉTAT, AINSI QUE CELUI QUI 

EST AU-DELÀ IH) QUATRIÈME, SUPRÊME SPLENDEUR, APPARITION DE 

LA CONSCIENCE DE Soi. /49 Le TRACÉ. QUI EST [. UNIVERS, SUR- 
OIT PAR SA VOLONTÉ, [PRODUISANT] LA FORME DU MONDE. C'EST 

la Conscience, la forme du Soi, dont la beauté est ci î le de 

LA FÉLICITÉ IN CRÉÉE. //>();/ 

jâg rais va p n as us uptyâk hyatwya rüpânx ' annmi lu 
aillant tu parant tejas svasainvidudayâtmakam j, 49/ j 
syiTchâvisvamayoUekhakhacitain visvarüpakivn / 
t ait amant âtmano râpant nisargânandasumlaram 50 

La veille est la condition où le corps et les sens sont éveillés. Le rêve 
est une condition où n'entre en jeu que l'organe interne. Le sommeil 
profond est un état de conscience {pavâmarsa) qui n'est que bonheur 
(suhkhatdvanmdtra), situé au-delà de tous les sens. Le quatrième état 
n'esi que pure conscience (raiianyamâtravrfri). On dira en effet plus 
loin : « Dans te feu, ô Déesse! dans l'état de grande veille (mahâjt 1- 
gradavasthü), lié aux [deux catégories de] sens», etc. (YM, 3.117, 
p. 335). 

Est [ensuite] dite la condition transcendante (atîtarüpam) de la 
conscience du Soi demeurant dans le Baindava-rv/kra situé au centre 
du cttkra dont on avait dit plus haut la quadruple nature. 

Celui [en effet] qui est au-delà du quatrième, c'est-à-dire au-delà des 
quatre états, veille, etc., est suprême, transcendant, car il est au-delà 
de l'univers. Bien plus, c'est le suprême Sans-Égal (cmuttara). C omme 

206» Tel est le nom des trois bïja ou küta de la srïvidyâ . Le Vâgbhâva est HA SA k 1 
LA //AV W- le Kâmarâja esl HA SA K A HA LA HRJM et le Sa k i i bïja esl SA hÂ LA 
H RI M. 

s 

207. kula ciant (H-Uni comme formé tics trois facteurs : connaissant, connaissance et 
connaissable, si on prend (comme pour la snvidyd) ces trois éléments ensemble comme 
en formant un quatrième, on a kaula: 3 + I (encore une fois!). L’opposition 
kula kaula n'a pa> ici le sens qu elle peut avoir parfois ainsi TÀ, 13.200-201, où kula 
et kaula désignent deux traditions différentes. C f. Introduction, ci-dessus, p. 35. 
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le dit la Révélation : « Il est la Lumière des lumières» 208 . Cette 
présence de la conscience du Soi se trouve sous la forme du soi en tous 
les êtres vivants. C'est ce que dit le N a va sa tïsû st ra 200 : «Clarté 
éternelle, suprême, présente dans le cœur de tous les êtres vivants ». 



Ayant ainsi parlé de la Réalité transcendante pour exposer une 
autre façon de concevoir le cakra , [le VH] va maintenant dire une 
autre approche [de ce même cakra ( = si. 50). « Le tracé qui est 
l'univers» ( visvamayollekha) 210 : l'univers étant fait des trente-six 
t dît va , c'est en cela que consiste ce tracé — c'est le tableau multi- 
colore [ci tram) [du monde]. Ainsi, le tracé qui est l'univers résulte 
de la volonté propre [de la divinité]. C'est ainsi qu'il surgit, qu'il 
est pénétré (vyâptam) [par l'énergie divine] : sur sa propre paroi 211 
peinte par sa propre volonté, celle-ci déploie l'univers, [elle y trace 
le tableau multicolore de maya. Cela est dit dans l'Tsvarapratya- 
bhijnâ : « Par sa propre volonté [la Conscience], sur sa propre 
paroi... » (Pratyabhijnâhrdaya. 2)] 212 . On peut aussi, à ce propos, 
citer la parole exemplaire 212 que voici : 

r 

« I e Seigneur Siva se réjouit en ayant vu lui-même la diversité infinie du 
monde qu’il a dessiné lui-même du pinceau de sa propre volonté ». 

Telle est la nature de l'univers. ( est-à-dire que [l'énergie divine] se 
transforme 214 en la forme [de l'univers], de Siva à la terre. Tout 


208. Mundaka Upanisad, 11.2. 10 (cf. BÀLlp. IV. 4. 16). 

209. C e texte ne semble guère connu que par celte citation. V. I). (NSA, Inlrod., 
pp 39-40) conjecture que tout comme le NSA. qui est souvent nommé Catul.isatlsâstra 
parce qu'il compte 400 .ilaka, ce texte-ci en aurait neuf cents : peut-être. Le demi-.v/oÀr/ 
cité ici le serait, sous la forme : anackatn yat parant jyoïih sarvaprânihrdi sthitam, par 
Siddhanâtha dans son commentaire Artharatnâvali comme venant du Kuluratnasàstra. 
appelé aussi, semble-l-i!, Kularatnamàlâ. On a pu se demander si ces iroe. textes ne 
seraient pas identiques. Du moins peut-on penser qu’ils relèvent tous du Kula. 

210 iiltekha : malgré la racine LIKH , ce terme désigne plutôt une manifestation, le 
lait de faire apparaître, qu'un tracé. C’est un tracé métaphysique, la délinéation 
cosmique de cet archétype cosmique qu'est le srîcakra . lekha , I ikhali , indiquant le fait de 
tracer, dessiner, ne sont guère employés dans la Di qu'à propos du tracé matériel du 
srîcakra : cf. DI, p. 283 ad YH, 3.95-96. 

211. ,vr ah h à uni : sur la paroi, le mur ou écran, c’est-à-dire le substrat qu’il est lui- 
même pour la manifestation. Cf. infra, si 56. DI, p. 75. et ci-dessus, inlrod., p. 000, 

217. l e passage entre crochets, dont le texte est : mâyâcitram ullikhantyarthuh tad 
ukiarn îsvarapratyablnjnâyâtn svecchayâ svahhittau. ne figure dans aucun des mss de 
la l)T à l’exception du ms. K A, 

213. pramânavacanam : nous traduisons ; parole exemplaire, adage, précepte, for- 
mule. Il s'agit d'une formule considérée comme émanant d'une autorité en une cer- 
taine matière (an authoritalivc slatcmcnt, dirait-on en anglais), la source de ces paroles 
n'étant pas mentionnée et nous restant le plus souvent inconnue. 

214, parinamate : Amrt utilise une dizaine de fois, dans la Dï. le terme parinüma pour 
désigner le processus évolutif qui fait apparaître soit le cakra. soit (ce qui revient au 
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66 comme le lait se transforme en caillé, ainsi l’énergie de la Conscience 
se transforme en toutes les formes [de l’univers]. C’est ce que dit la 
Pratyabhijnâ : « La Conscience, libre, est la cause de l'accomplis- 
sement de l'univers » (PHr, 1). [Notre texte] décrit donc la sura- 
bondance du suprême Si va en disant : « ("est la conscience ». etc. 
La conscience (caitanya) est l'énergie de prise de conscience {cul- 
vimarsasakti) 215 . [La forme] «du Soi»: du suprême Siva qui est 
lumière, celte «forme», à « la beauté de la félicité incréée » 2I< \ 
infiniment désirable, est celle de la totalité née de la fulguration 
de la félicité spontanée |de Siva] née de sa fusion totale avec 
1 [énergie] . Celle-ci est énergie de prise de conscience qui émet 
l'univers par sa fusion totale avec le suprême Siva. qui est lumière; 
et non pas toute seule tout comme la pousse naît de la graine 
et non pas toute seule, non plus que d’un grain décortiqué mais 
bien de ces deux [Principes] qui demeurent indivisiblement liés l’un 
à l'autre. C'est ce que dit le SvS : « L'énergie suprême inséparable 
de Siva a pour corps tout le processus [cosmique] ». 50 

C'est cela même qui est dit : 

Quand si répandent le mesurable, le mesureur, la mesure 

ET SON CRITÈRE, SON ÉCLAT SE CONTRACTE : ÉTANT VOLONTÉ. CON- 
NAISSANCE ET ACTIVITÉ, [|,A CONSCIENCE] 2,_ PREND UNE FORME TRIAN- 
GULAIRE. //5 l // 

meyanui trpramümânaprasaraih scmik ucatprahhan i 
srneâtarüpam âpannani icchâjnânakriyàtmakam // 51, / 


même) les trenlc-six tattva de lu manifestation cosmique, soit la viciyâ. soit les Yoginï. 
La lïéesse, ou la Conscience, se transforme en ces formes comme du lait qui >e caille : 
changement d'aspect mais non de nature essentielle. 

Vâhhüsa- (ou svâfantrya-)vâda du sivaïsme non dualiste est proche de la doctrine du 
parïiuiimvâda , de la transformation réelle de la cause en effet (comme du lait en caillé, 
dit-on précisément) et s'oppose en cela à l'illusionnisme du vivariavâda védanlique. 

Il est à noter que c'est en l'énergie de la Conscience {cit-saku). ou énergie de prise de 
conscience ( virnarsusukti, p. 68). que s opère cette transformation. Ou alors il s agit de 
la transformation de la Déesse en la srh'idyà (pp. 126. 199) qui n'est que sa lorme 
phonique, ou en les Yoginï, qui sont ses propres tonnes. 

21 s. Cette définition de caitanya en souligne l’aspect dynamique, d'énergie, en le 
différenciant de la pure Conscience {samvi!). 

2 U>. L'expression msargànandusimdaram est appliquée plus loin O 11, 3.188, Dï. 
p. 375). à l’étape transcendante du japu, au-delà de tout étal ou modalite. La divinité, 
au plan le plus haut, est Félicité étemelle, incréée, sans Ilot ni écoulement {xargti), au- 
delà de la création (,w/rga). donc à la fois incréée et transcendant le flot de la création, 
qu'elle détient pourtant en elle comme le rappelle ei-dessus la Dï (et le SvS qu'elle cite). 
Sens qu'autorise d’ailleurs le préfixe ni. I Amarakosa (1.7, 39) donne : smrûptm ca 
svabhâ vasco nisargak a. . . 

217. Ou le suprême Siva, mais aussi la Déesse. 
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« Le mesurable ». c'est le connaissable {prameva), « la mesure » 
(pramâ). c'est la connaissance de ce qui peut être objet de connais- 
sance : c'est cela même [que possède] le « mesureur » (le sujet 
connaissant — pramâîr). Le critère ou fondement de la connaissance 
( pramâna ) est ce qui produit la connaissance. Cela est dit dans un 
autre traité : 

« La connaissance exacte est la délimitation précise cl complète [du 
connaissable], et l’état de sujet connaissant, c'est de posséder une telle 
[connaissance], C e qui fonde ht validité de la connaissance (prâmanva) est. 
selon la doctrine de Gotama. de n être jamais séparée de celle [connaissance 
exacte] ils . 

La contraction (samkoca) est un développement, qui est pensée 
différenciatrice ( vikalpa ) prenant la forme du sujet connaissant, du 

connaissable, de ce qui fonde la validité de la connaissance, cl de la 
connaissance elle-même, — dans la conscience du Soi qui. elle, est 
libre de toute ditférenciation (nirvikafpa) 2It \ L'éclat ( prabhâ ), c'est 
l’énergie, nommée prise de conscience, de Siva, lumineux, lui dont la 
nature est la lumière même. Cette [énergie], prenant la forme de 
l’univers (tout en conservant] sa nature sans différences, se contracte 
sous 1 effet îles divisions en tondement de la connaissance, connaissan- 
ce, sujet connaissant et connaissable, et dès lors Siva aussi [prend] une 
forme contractée (samkucadrüpa). Ces deux [principes ont donc tous 
deux] pour nature la volonté, la connaissance et l'activité et, par leur 
division en [deux séries d']énergies : la volonté, etc. et Vâmâ, etc., ils 

prennent la forme d'un srrigâta, c'est-à-dire se transforment en 
triangle. //51 // 

On a dit plus haut [au si. 4K, qui décrit les formes créées] « par 
le mantra dans son ensemble avec ses trois hJja », que la vidyâ. 
kâmakalà , etc., est la cause de l'expansion du sncakut engendré lui- 

218. Citation de la Kusumânjalï (ou N y â y a k us u ni a nj ali ) . kârikü. 4.5. d’t dayana. La 
vraie connaissance suppose la connaissance exacte et complète de l'objet tel qu i! est. 
C'est cette connaissance-la que doit posséder celui qui a l'état de sujet connaissant 
ipramàtrtva). encore qu'elle puisse, chez lui, être défectueuse. Mais ce sur quoi repose 
toute connaissance valide (prâmünya), par contre, ne peut exister s’il lui manque 
quelque élément de pramâ : i! lui faut donc « être totalement séparée de toute absence » 
de pramâ : posséder pramâ dans sa totalité, ce qui est le cas do la divinité, fondement de 
toute connaissance réelle, et donc, ici. le cas de la t onscience divine d'où, sans doute 
cette citation par Amrt de ce traité tic Nyâya. 

2lù, vikalpa est construction, arrangement ou disposition (Kl. P) mentale, dualisante 
ou différenciatrice (W). Il est aussi hésitation, doute (cf. Dï. p. 7 5). imagination aussi : 
une imagination créatrice de différences. Absent de la pure Conscience, qui esl 
nirvikalpa : libre de constructions mentales, sans dualité, exemple de doute, le vikalpa 
apparaît au fur et à mesure que la Conscience se différencie, se scinde en sujet, objet, 
etc., devient plurielle, pour faire apparaître la multiple diversité de la manifestation 
cosmique. 




p. 68 


p. 69 
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meme par le quadruple pïtha formé par le triangle [central]. Mainte- 
nant est dite la méditation (bhâvanâ) de la divinité en tant qu'elle a 
cette même nature. Cela est exposé [dans les si.] qui vont de 
«...support de l'expansion des formes de l’ univers » {si. 52) à 
« entouré des vagues fulgurantes de l'ensemble de ses énergies » 

*-p- 

(s!. 55 ) : 

[Il FAUT si: représenter l’énergie de prise de conscience], 

SUPPORT DE I 'EXPANSION DES FORMES DI L’UNIVERS, AYANT Si VA 
four RÉCEPTAC LE DE SA PROPRE FORME, REPOSANT SA BEAUTÉ PAR- 
FAIT! SUR LA COUCHE FORMÉE PAR 1 F GIRON DE KÂMESVARA. //52// 

vis vâkâraprtithâdhânin ijarûpasi vâsray am j 
kâmesvarânkaparyankanivisiain titisundaram 1/5 2 // 

« L'expansion des formes de l’univers » : l'énergie de prise de 
conscience en tant qu'elle se transforme en prenant la nature des 
36 tan va. Le réceptacle en est [Si va]. « Sa propre forme » est 
celle des t üttva. Si va lui-même, dont la nature est lumière, [en] étant 
le support, le réceptacle. Le support ou réceptacle, c'est la splendeur 
suprême (parant tejas ) ayant Siva pour réceptacle de sa propre forme, 
support de l'expansion des formes de l’uni vers. Celle qui « repose sur 
la couche formée par le giron de Kâmesvara » : Kâmesvara, c’est Siva 
dont la nature est lumière et ce qui repose sur la couche qu'est son 
giron j:< \ c'est l'énergie de prise de conscience, qui est belle, parfaite- 
ment charmante, digne d'être admirée par tous. 752// 

Bru lante, elle porte i.i lien, fait d'énergie de volonté, 

LF CROC, DE CEI. LE DE CONNAISSANCE, L’ARC ET LES FLÈCHES, D’ÉNER- 
GIE d’activité, il 53// 

ii ■( hâsak timay ont pâsam ank usait i jnànarüpinan i 
k riyasak t il r ut y e hânadhai tus t < iadhadujjvalam // 5 3 / / 

L'énergie de volonté est le lien, car elle est la cause des liens [qui 
enchaînent les créatures]. L'énergie de connaissance est le croc 221 
parce qu'elle contrôle l'éléphant de la pensée. L'énergie d’activité est 
l'are et les flèches selon qu'il a été dit : « La pensée était son arc, le 
toucher, etc., ses flèches ». La fonction de l’énergie d’activité est en 


220. Il existe des représentai ions de Kâmesvara et Kàmcsvarï sous une l’orme unique. 
imlfianarï. ce qui souligne bien la nature de ces deux divinités qui ne sont en lait qu un 
aspect polarisé de la Divinité une. CT. par exemple, Ajil Mookfrjii:, Kunda/ini 
(London : Thames & Hudson, 1982), pl. X, 

Dans certains textes eachem irions saiva (karmakânda). Kâmesvara est une des deites 
dorées après Svaechandahhairava dans la suivi k riva (information A. Sanderson). 


a 


221. imkitsa : l'instrument muni d’un croc servant à diriger un éléphant 
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effet d'associer l’arc de la pensée aux flèches du son, etc. Ici donc le 
lien est fait d'énergie de volonté, le croc, d'énergie de connaissance, 
l’arc et les flèches, d’énergie d'activité. C'est ainsi que brille [la déité], 
avec ces quatre âyudha , en tenant de ses quatre bras ces attributs dont 
la nature est celle de Kâmakalü et qui sont saisis de par sa propre 
volonté, jj 53 fl 

Scindée en réceptacle et en ce que celui-ci reçoit, la 
déité Porteuse d' Armes se divise en huit. S’élevant du cakra 

AUX HUIT POINTES, ELLE Â [ALORS] POUR TKÔNE LF NONUPLE 

CAKRA. Il 54 II 

âsrayâsrayihhedetui asiadhâ bhiimahetimat 
astâracakrasamrûdham navacak râsanas thiîam / / 54 / / 

Le réceptacle, c’esi kâmesvara. Ce qu'il reçoit, c'est la suprême 
splendeur nommée Kâmesvarï. Ainsi, par cette division en réceptacle 
et en ce qui y est reçu, la [déitéj Porteuse d' Armes devient ocluple. Les 
70 armes 222 se répartissent en quatre armes du réceptacle et quatre de ce 
qui est reçu, d’où cette division en huit de [la Réalité divine] qui les 
porte. Qu'est-ce à dire? Que le suprême Siva lui-même, qui est lumière 
et prise de conscience, en se scindant lui-même en deux portions, 
devient Kâmesvara et Kâmesvarï : comme il porte le lien, le croc, l'are 
et les flèches, lorsqu’il se dédouble en masculin et féminin, il devient 
octuple. Divisé ainsi en réceptacle et en ce qui y est reçu, il demeure 
dans le suprême linga, identique au quatrième h indu 223 , dans le 
baindavacakrcy nommé Sadâsiva, au centre du triangle central fait des 
voyelles. Voilà ce qu’il faut comprendre. 

Ce même couple, s'étant divisé de façon à être nonuple, se tient 
alors dans les neuf Iparties du srï\cakra... Comme on l'a dit plus 
haut 224 , le triangle fait de volonté, etc., et de Vâmâ, etc., se divisant en 
trois, devient le cakra à huit angles, lequel résulte [en effet] d'une 
division en deux « énergies » et en un « feu » 225 . Après quoi, ce même 
(octuple cakra ], devenant à son tour triple et étant formé 
d' « énergie » et de « feu » 22f> , devient le nonuple cakra 22 ' . 

Selon ce que dit le SvS : 

222. La Dï, p. 69, dernière ligne, porte : hetir âvudham. synonymes que je traduis, 
pour simplifier, par « les armes ». 

223. Ct. t)î, p. 19 (supra, p. III, note 74) où le baindavacakra apparaît avec le 
quatrième b indu appelé Sadâsiva. Voir aussi les si 12-14. Dï, pp. 23-24. 

224. Aux si. 12-14. Dï, pp. 23-24. 

223. C'est-à-dire les deux triangles pointe en bas et celui pointe en haut, dessinant la 
figure du cakra aux huit angles. 

226. t est-à-dire sans doute des autres triangles, tournés vers le haut cl vers le bas. 
formant les trois autres cakra : les deux â dix ct celui à quatorze pointes, constituant 
avec les deux lotus et le carré le reste du srïcakra. 

227. Puisque c’est Y octuple cakra qui se transforme en srïcakra. 
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71 « Ô Maîtresse Lies dieux! citi, ciîta , cainmya, les deux [séries de] facultés 

sensibles, jîva. kahï et le corps sont considérés [comme formant] le puryastaka 
subtil » " ,s . 


le propre puryastaka subtil [de la déité], étant ainsi divisé [en huit, se 
trouve] dans le cakra à huit pointes sous la forme de VasinT, etc 22 ". 
« Il a pour trône le nonuple cakra », c'est-à-dire que c'est le couple 
même [de Kâmesvara et Kâmesvari] qui, sous cette forme, se servant à 
lui-même de nonuple réceptacle, en se divisant en neuf cakra . fait 
prendre à ses neuf énergies, Nàda, etc., la forme des neuf Maîtresses 
du cakra 230 . La formulation Ljue voici de la Subhagodayavâsanà 231 


228. Celte liste des huit composants du süksnwpuryastaka n'est guère traduisible, ni 
facilement explicable. Le même distique est cité plus loin, DT. pp. 320 et 343. 

Pour le PlIi. V. P., cette liste s'explique comme suit : citi est la conscience; citta. 
ce sur quoi elle porte (visant): c ai tan va correspond au mouvement du sou Die (prâtui- 
samcâra). forme moins subtile üc la conscience en tant que présente dans le corps; 
eetaaâdvayakarma s'entendrait comme l'esprit cl faction des ilix facultés sensibles. S'y 
ajoutent le principe de vie (jïva) et kahi. le dynamisme vital, puis le corps lui-même qui 
pourtant ne relève pas normalement du domaine subtil (mais de/ui peut en viser un 
aspect plus subtil que ne le ferait sarira ). 

Ces huit éléments appartenant ici à la divinité, on peut penser qu'il s'agit là de 
modalités affectant celle-ci au cours du processus de création cosmique. Je n'en connais 
pas d’explication très satisfaisante, ni de référence textuelle précise. Ces huit éléments 
(ou plus exactement la série vit, citi, cuitaiiva, cctona, indri yak arma, délia et kaki) sont 
cités par A. Avalon au chapitre 27 de sa Garland of Le tiers (pp. 256-7 de l'édition 
CTanesh & Co. Madras. 1951). Il les définit comme relevant d'un « principle of the 
specialization of Conseiousness. stages of the descent l'rom pure Chil to the 
conseiousness of the gross material workl ». Avalon n'indique pas toutefois que ces huit 
facteurs forment un puryastaka. Par contre. Nâthanunândanâtha, commentant le KK \ . 
40. qui mentionne le puryastaka de la Déesse, cite un distique très voisin de celui cité ici 
(avec sarira au lieu de deha). Avalon, p. 71 de sa traduction, l'attribue au SvT. 

On sait, au demeurant, que la définition du corps subtil ou causal (sûksma- ou linga- 
sarira'deha. ou puryastaka mais peut-on affirmer f absolue et constante équivalence 
du corps subtil et du puryastaka ’ est très variable. Le corps subtil, transmigrant, se 
compose « normalement » des trois constituants tic l'organe interne manas. buddhi, 
abamkâra cl îles cinq tamuitru : c’est la définition lIcs Sâtnkhyakârikâ (40), admise 
au moins par certains âgama et que suit notamment Ksemarâja (comm. à Sx 1'. 4.206- 
209 ). Mais le corps subtil peut aussi se composer de dix-huit éléments si on y inclut les 
dix indriya placés, dans la série des tan va, entre Yantahkarana et les tant tut ira. Certains 
auteurs (dont Râmakantha. commentateur élu Sârdliatrisalikàlottaràgama) y groupent 
trente tartva. Voir sur ce sujet les notes d'H. Brunner. SP I, pp. 114-117 et SP 3, 
pp. 7SS-9. etc. Le Sarvadarsanasamgraha {saivadarsana) cite diverses conceptions, 
notamment agamiques. du puryastaka . lui attribuant de cinq à trente et un éléments. 

229. Les huit énergies divinisées présentes dans le cakra à huit angles sont : VasinT. 
Kâmesvari, Modint. Vimalâ. Arunâ. Jayini. Sarvesvari et Kaulînî. Cf. VIL 3.61-63, DT, 
p. 255. Amrt les appelle aussi Vâgdevatâ (DT, p. 270) et Vâgdevï; ef. YH. 3.84. 

230. nijaiwdasaktmavukam : les neuf énergies (Nàda, Bindu. Kala, Jyesthâ, Kaudrï. 
Vàmâ. Visaghnï. Dütari et Sarvanandâ) sont énumérées plus haut. si. 22-23. Amrt (DT. 
p. 33) précise qu’elles se trouvent chacune dans une des neuf parties du srtcakra. 

231. La Subhagodaya vasanà (ou Kramavasanâ) est l'œuvre lIc Sivânanda. auteur de 
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[montre comment la Déité] se trouve sous la forme des facultés 
sensibles, etc., dans les neuf cakra . du baindava au carré extérieur, 
formant son trône ; 

« Suivant l'(enseignement] incomparable reçu de la bouche du Maître, 
je contemple le grand Lriartgle comme étant [fait des] t rois énergies, à 
commencer par celle de Volonté, ainsi que de ce qu'on nomme sauva, etc 

// 1 8 // 

« La surface [formée par] la portion à huit angles [du cakra] est le 
puryastaka subtil de la Déesse [consistant en| conscience, nirvana, domination, 
etc."' 2 . Telle est l'opinion de [mon] Maître. // 1 7 

« Je contemple la surface à dix angles intérieure comme étant la série 
des sens d'aperception et d’action de Mahâtripurasundarî. 16 

« Cette portion extérieure à dix angles est le domaine de [ces] sens 
d'aperception et d’action, // 15// 

« La surface à quatorze pointes ce sont les quatorze facultés sensibles’ 3 *’ 

// 1 4 // 

« Je m'assure que l'Omniprésent demeure dans le cakra à l'endroit marqué 
d un lotus a huit pétales, [étant forme des] huit éléments primordiaux allant de 
Yavyakta aux éléments [subtils] 234 . /. 13/7 

« Je réalise méditativement la portion [du cakra faite] du lotus à seize 
pétales [comme formée des cinq] éléments, des [dix] sens et du marias , [par 
quoi] se réalise la [complète] évolution de la Déesse » : ' 5 . 12 

C ESI SOUS CETTE FORME QUE SI* TIENT LA SUPRÊME SPLENDEUR 230 

ayant pour corps le srîcakra, entourée des vagues fulgu- 
rantes DE L’ENSEMBLE DE SES ÉNERGIES. Ii55ll 

evamrüpam parant tejah srïcakravapusü sihitam / 
t adtyasak tmikarasphuradûrmisamü vrian i j / 55// 

C est sous cette forme, de la façon qu'on vient de dire, [que cette 
Splendeur] se lient en ayant pour corps le srîcakra , tient les parties 

la R j u sur le NSA. V. I). a procuré une édition de ce texte en appendice à son édition 
du NSA (pp. 297-303). Màdhu Khanna, dans sa thèse, l'a aussi éditée, avec quelques 
variantes. L.e passage ici cité en forme, dans l'ordre, les si. IX, 17. 16, 15ab. I4ah. 13 et 
12 (ihid., p. 298). 

Dans cette œuvre qui. comme l'indique son nom. décrit la façon de concevoir 
ésotériquement ( vâsanâ) le déploiement (udayu) de la sublime {sttbhaga) Déesse, sont 
prescrites les représentations mentales les hhâvanü des « formes » de la Déesse 
correspondant aux cakra constitutifs du srîcakra. 

_a2. si. I7ab. lire... etnnir varia isaiiüdikatn j : il semble y avoir là une autre liste dos 
composantes du puryastaka subtil de la Déesse, sur laquelle je ne peux donner aucun 
éclaircissement. 

-33, karaiiani caturdasai. c’est-à-dire sans doute les dix sens précédents, plus mutas . 
buddhi, abamkâra et ciua. 

2e4. a/. 16c : avyaktâdyah prakrtayo hhütântü : les liait tattva formés par avvakta. 
mahat, abamkâra et les cinq taimiâtra. 

235. si. 12d, lire : devvâh. 

n. ■ 

236. Voir infra , p, 169. note 290 (DT, p. 90). 
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constitutives, du triangle [central | au carré [extérieur, correspondant 
aux] divisions [mêmes île la Splendeur], depuis 1 [énergie de] volonté 
jusqu’aux seize « évolués » 2 -’ . 

I)e la même manière, ce couple, s'étant transformé en srïcakra , 
s'y trouve sous la forme des âvaratuulevatâ qui ne sont rien d’autre 
que ses propres énergies constitutives. C'est ce qui est dit ici. [Les 
vagues] sont l'ensemble, la multitude, des parties constitutives de 
Kûmesvara et de KâniesvarT. Ce sont elles, vagues ou Ilots, qui 
fulgurent et qui l'entourent. Qu'est -ce à dire? - Que quand 
Kûmesvara et KâmesvarT, qui sont lumière et prise de conscience, ont 
pris par leur volonté la forme de parties constitutives, en devenant les 
parties constituant le cakra . alors les énergies mêmes formant ces 
parties viennent les entourer sous la forme des âvaranadevatà 
KâmesvarT, Vajresvarï et Bhagamâlinï 23 *. Le mot «vague» ( ürmi) 
s'explique de la façon que voici : Paramesvara, qui est lumière, est 
l'océan et KâmesvarT, qui est prise de conscience, est l'eau, les vagues 
étant la multitude des énergies en quoi ils se subdivisent 230 . De même 
que les vagues naissent sur l'océan et s'y résorbent, ainsi le cakra. fait 
des trente-six îattva , avec ses énergies, naît là 2441 et s'y résorbe. Voici 
ce que dit à ce sujet le Maître expérimenté : 

« C omme la roue des énergies provenant élu [fondement] originel (mûloci- 
hhavam) acquiert cette même nature, il faut la méditer comme dissoute dans 
celle même Réalité inaltérable. Il faut sacrifier à ce fondement dans le Soi qui 
est sa propre [conscience], car tout n'est en vérité que cela » 241 . 55 


237. Il s'agit là des étapes de la différenciation de la divinité qu on vient de voir et 
que résume le passage Je la Subhagodayavâsanâ cité pp. 71-2 de la DT. 

Les « évolués » (sadaSavikâra) : selon les Sâmkhyakâtïkü, la nature, puuihàna ou 
niûlaprakrti . évolue en produisant sept « évoluants » ( vikrti) : huddhi. ahamkâra et les 
cinq tanmâtra. et set/e « évolués » ( viküra ) : manas. dix indriya et les cinq éléments 
« grossiers » par quoi se termine l’évolution cosmique ils sont donc assez 
naturellement associés à la portion extérieure du krJcakra. On les reverra plus loin. Dï. 
pp. 301 et 317. On remarquera l'utilisation par Amrl cl Sivânanda de la terminologie du 
Sâmkhya. la correspondance établie entre les parties du cakra. ou plans de la divinité, et 
les catégories de ce système. 

238. Ces trois déesses sont les âvarattadevatü les plus élevées entourant la Déesse dans 

le triangle central. Plus loin, le YH. 3.66 et 75 prescrivent leur imposition sur les 

trois angles du triangle. Kamcsvan dans ce cas-ci est différente de la parèdre du même 
nom de Kûmesvara. 

239. Ürmi. « Vague ». peut être aussi un nom de la Déesse, cf. . 1 . ad VMT. 1.41 
(p. 28). 

240. Dans la suprême Splendeur qu'est l’indissoluble union de Siva et Sakti tou 
prakâsa- v imarsa) . 

241. Citation du Subhagodayu de Sivânanda. si. 67-68ab (NSA, p. 296). l es deux 
derniers pâda du si, 68 sont : 

puspâdikam samâghrüya suçait dese 'psu va i va jet // 

i- [quant aux offrandes telles que] fleurs, etc., après les avoir flairées, il faut les jeter en 
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La façon dont il faut se représenter tous les cakra une fois 
décrite, (le Dieu] dit les différentes mutin 7, avec la manière de 
les méditer, [dans les si. 56 à 71 1 allant de « Quand la Conscience... 
sur elle-même comme substrat ». etc., à « C'est ainsi que... sous 
l’aspect du [srï]cakra : 

Quand la Conscienci prend lumineusement conscience de 

I UNIVERS SUR ELLE-MÊME COMME SUBSTRAT, EMPLIE Dl DÉSIR D’AGIR, 
ELLE [LE] PRODUIT PAR SA PROPRE VOLONTÉ. 56 O ST LÀ L ÉNER 

gie d’activité. Elle est appelée mi drâ car elle ré jouit et lait 
s’écouler l’univers. 

cidâtmabhituiu visvasya prakàsâmarsanc yadcl / 
karot i s vec thuya p ürtio vicik ïrsdsaman vifâ II 5 6/ / 
kn'vâsaktis tu visvasya modanàd drâvanât latin 7 

i- + ■ 

nuuirâkhvâ 




La Conscience (vit) est l’énergie de prise de conscience 242 . « Sur 
elle-même comme substrat » (âtmabhittau) 24 \ là, sur cet écran qui est 
le sien : qui n’est rien d’autre qu'elle-même. Ce substrat a la même 
nature essentielle qu elle. [Là,] en prenant conscience lumineusement 
( prakâsâmarsane ) de l'univers depuis Siva jusqu'à la terre, la lumière 
rend manifeste ce qui ne l’est pas encore, cet acte de conscience 
(amarsana) 244 étant une prise de conscience (vimarsa) consistant à 
prendre [cet univers) en son cœur 245 comme formant l'objectivité. 
Ainsi, lors de cet acte de conscience lumineux, quand il a lieu au 
moment de l'émanation, se trouve une volonté de produire la diversité 
[cosmique] qu' « emplit la plénitude du désir d'agir». [Intervient 
alors] une transformation ( vikâra ) semblable à celle qui a lieu dans le 
cas du lait, etc., ou dans celui d'une substance coagulante, etc. C'est 
pourquoi il est dit : « emplie de la plénitude du désir d’agir » : tout 
comme, là. le caillé, etc., n'est qu'une transformation du lait, ou autre, 
ainsi, ici. [se produit] une transformation [de la Conscience] pour 

r~ 

former les lattva , de celui de Siva jusqu'à la terre. C'est en cela qu’elle 


un lieu pur ou dans l'eau ». En tes flairant, en aspire on soi leur essence, qui est divine. 
Il s'agit ici de l’avant-dernier sloka décrivant le culte, qui sc termine [si. 69) par 
l’oblation mentale de toute l’objectivité dans le feu de la ( onscience : à la fin du culte 
d'adoration (püjü), tout retourne à la licite, seule réalité, à qui ce culte est rendu. 

242. cidvimarsasakti , cl'. DT, p. CD (ci-dessus, p, 147. note 2)4). 

243. CT. supra , p. 140 note 211. 

244. Sur les termes âmarsa, parâmarsa, vimarsa . tels qu'ils sont utilisés notamment 
par Abhinava (et l’usage qu'en fait Anirt n’en diffère guère) voir par exemple les notes 
de ma traduction de la PTK (Paris : de Boceard. 1975). Une traduction satisfaisante de 


ces termes est peu aisée non 
significations respectives. 

245 hrdayamgannhhâvu : cl'. 


plus d'ailleurs qu'une distinction tranchée entre leurs 


Dt, p. 15 (supra, p. 1 OH. note 63). 
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possède la plénitude du désir d'agir. « C'est là l'énergie d’activité » : 
elle devient énergie d'activité et rien d'autre 240 . « Parce qu'elle réjouit 
et fait s'écouler l'univers» 247 tel qu'on l’a défini. Elle le réjouit 
(modanu), c'est-à-dire que son activité lui est favorable, et elle le fait 
s'écouler {dràvana) en ce sens qu'elle a la même essence ou saveur 24s 
que lui. La Conscience {sam vit) devient alors ce qu'on nomme mudrà. 
Voici ce que cela veut dire : quand l'énergie de prise de conscience 
76 veut s’extérioriser sous la forme de l'univers, elle devient énergie 
d'activité et, en réjouissant (modanena). c'est-à-dire en étant dans la 
félicité de la suprême conscience [qu elle a] de l'univers résultant de sa 
transformation, et en faisant s'écouler (drôvanena) [cet univers], c'est- 
à-dire en ayant la même essence que lui. elle devient ce qu'on nomme 
mudrà. 

C est maintenant l'omnipénétrante mudrà Trikhandâ qui est 
exposée 


34 » 


Quand cette conscience, Amiiikâ, faite di trois kalà. //57// 

PRENANT FORME TRIPAK 1ÏTH, CAUSE SANS CESSE I A PRÉSENCE [Dt LA 
DÉISS1 DANS LE l'AKRA]. ON PROCLAME QU'ELLE PÉNÈTRE LE ROI 
DES CAKRA 2S " TOUT ENTIER. / / 5 8 / / 

si ï vudü samvidambikâ trikidâmayï ijSlH 
trikhandürüpam àpannâ sadâ saimidhikàritü j 
sarvasya cakrarâjasya vyâpikâ purikïrtitü jj 58// 

C ette Conscience, qui est prise de conscience, est « faite de trois 
kalà ». c'est-à-dire de Vàmà. Jyesthâ et Raudrï. qui ensemble forment 


246. La Dî porte ici (1.8) : (ur avadhârane. Le sloka 56 commence en effet par 
Lriyâsaktis tu : tu peut paraître ici explétif et n avoir d’autre raison d'être que de 
métrique. Amrt l'interprète toutefois comme servant à préciser l’aftirmation. avadhüra- 
mi. « restriction ». se glose en effet : iyattàpariccfh'da (Kâsikâ, 2.1. 8) : délimitation 
consistant à dire «cela ei pas davantage». La Conscience devient donc ici énergie 
d'activité et rien d’autre. D'où notre traduction par : « C'est là l'énergie d’activité ». 

247. Cilose traditionnelle du mot mudrà : mu {Ml /)) madana, qui réjouit, et dra = 
i Ira va , éeo ulemen t . 

248. ekaraslhhàva : rasa, essence, saveur, connote en effet la liquidité, d'où 
écoulement, dra van a s'entend aussi parfois au sens de liquéfier, dissoudre (dràvayati) et 
implique dès lors soit la dissolution des liens (posa) de l’être enchaîné (pasu). soit celle 
de l'univers : son retour en la divinité. 

249. On remarquera que les dix mudrà que le Yl 1 va énumérer (.s7. 57 à 71 ) ne sont 
envisagées que sous leur aspect et leur portée métaphysiques, cosmiques, significations 
que la Di précise cl explicite en y ajoutant quelques indications sur la façon de les faire 
manuellement, ces indications étant elles-mêmes envisagées dans cette même perspective 
métaphysique. Le NSA. .V parafa. qui expose ces mudrà. ne décrit guère au contraire 
que leur aspect manuel. Sur les mudrà. cf. A. Padoux. « The body in tantric rit Liai : the 
case of the mudrâs ». in T. Got driaan. cd.. The Sanskrit Tradition and Tantrism 
(Leiden, Brill, 1990). 

250. cakrarâja : appellation fréquente du srtcakra qui. par définition, est, dans celle 
tradition, le meilleur et le plus élevé de tous les diagrammes rituels. 
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Ambikâ qu'elle devient donc, l e mot Ambikà connotant également 
Santa, il faut comprendre que [la C onscience, Ambikâ] étant l’ensem- 
ble des trois kalâ formées par les énergies de volonté, connaissance et 
activité, devient [aussi] Santa 2 ' 1 . «Prenant forme tripartite » : les 
trois doigts de la main droite sont Vâmâ. etc. ; ils participent de la 
nature de la lumière. C eux de gauche sont la Volonté, etc., et relèvent 
de la prise de conscience. La mudrü Trikhandâ naît ainsi en étant faite 
de cette triparlition formée par la réunion de ces deux [séries 


d'éléments] 2 ' 2 . En outre. « elle cause sans cesse la présence 


» 


253 


[de la 


77 Déesse], c’est-à-dire que cette Conscience assure la présence de la 
Déesse Tripurà [dans le cakra]. « Le roi des cakm tout entier » : elle 
pénètre le roi des cakra , c’est-à-dire le meilleur de tous les cakra , de 
tous les diagrammes à usage de culte. [Elle le pénètre] parce qu elle est 
faite de la coalescence 254 des neuf mudrâ présentes dans les neuf 
[parties du] cakra. //57-5K// 

La mudrâ Sarvasamksobhinî est dite [maintenant] : 


Il Ml MH [Ml DRA l RI KHAN DA] DEVIENT ENSUITE, QUAND 

s’accroît [en elle i aspect de] yoni, l uni versi ll e perturba- 

irice, oc L’ÉNERGIE Vâmâ PRÉDOMIM ET QUI St IIENT DANS II 
( AK K A DES PORTES. 



yonipracuryatah saisa sar vasuni k s obhuü punah 
vâmüsiiktipriulhâm’yam t/vâracakre sihiiû bhavct j/59 // 


( eue Trikhandâ relâche sa triplicité « quand s'accroît [en elle 
l’aspect de] yoni ». C'est-à-dire que d’une part, par la jonction des 
deux doigts du milieu, d'autre part par celle des deux annulaires et. 
enfin, par celle des auriculaires, elle fait s'accroître [en elle l'aspect de] 


251. Sur le rapport entre Ambikâ. etc., et Sfmtâ. etc., cf. Di. pp. 24 et 54 (ci-dessus, 
p. 114. note 91 et 136, note 175). 

252. mudrâ décrite dans le NSA. 3.3-4 : les mains réunies, les pouces, médius et 
auriculaires étendus et réunis, les annulaires croisés et saisis au bout par les index replies 
en crochets. Avec les pouces, médius et annulaires étendus et joints deux à deux, celte 
mudrâ semble faite de trois morceaux : trikhatuia. Selon le NSA. 1.149 cette mudrâ est 
utilisée pour invoquer la Déesse : tripurüvahantikürJ. V. la planche, p, suivante. 

253. samnitüdkârinï : mmnidhi, sanuddhâna signifie proximité, présence. Le rite de 
‘itvnnidhâna sert a assurer la présence de la divinité dans l'image de culte et la rendre 
proche de l'adorateur. II suit ordinairement celui de sthâpcmu. qui installe ou fixe la 
divinité qui avait été appelée ou invoquée par Yâvâhimu. Cf. Sp I. pp. 188. 192. etc, 

254. samasübhütu : Amrt n'explique pas en quoi la mudrâ Trikhandâ serait la 
coalescence tics neuf autres. Sans doute est-ce parce que sa nature est celle d’Atnbikâ 
qui elle-même est la coalescence des trois autres énergies divinisées, Raudrî. Vâmâ et 
J y est ha. qu elle préside et rassemble en elle. Elle apparaît en tout cas comme précédant 
toutes les autres en lesquelles, en quelque sorte, elle se transforme. 
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yoni :5 \ C est la perturbatrice universelle. Elle fait décliner la suprême 
félicité. L'énergie Vâmâ y prédomine et, parce qu'elle y domine, la 
mwlrü Sarvasamksobhinï est émanation. La perturbation, en effet, 

■ b I * 

n'est rien d'autre que l'émanation 250 . Le cakra des portes est de forme 
quadrangulaire. Elle se tient dans ce cakra- là. le Trailokyamohana. 

1 / 59/1 

7S Exposé de la mudra Drâvinï : 

[Quand ensuite l'aspect de] Jyesthâ prédomine, elle assure 

LA CONSERVATION DU MONO! QU'ELLE AVAIT PERTURBÉ. SOUS LA 
FORMt OIS KALÂ DE LA RÉSONANCE PHONIQUE GROSSIÈRE, ELLE 
OFFRE À TOUS LA GRÂCE DIVINE. //60// CETTE MÊME [MUDRÀ], À 
LA FORMI FULGURANTE, [SE TIENT] DANS LE [i CAKRA ] NOMMÉ SaR- 
VÂSÂPÜRANA. 


A subdha vis vas thit ik arï j\ ’esfhàprâi i try uni âsri f à j 
sthülamldakalâriipâ sarvànugrcthakârinï 60 // 
sarvâsâpüranâkhye tu saisi i sphuritavigrahâ j 

« Elle assure la conservation » : la conservation dans sa propre 
Conscience {svasamviimiâtrasthitikârinî) de l'univers qui avait [aupa- 
ravant] été perturbé 257 . Pour cela, elle se trouve dans l'état où 
s'impose Jyesthâ, car l'énergie Jyesthâ est cause de la conservation 
[de l’univers]. « Sous la forme des kalâ de la résonance phonique 
grossière » : cette résonance est grossière car elle peut être perçue par 
l’ouïe. Les kalâ nées de cette résonance, les nadakalâ , ce sont les seize 
voyelles. Il y a à ce sujet cette formule d'un Maître expert : « On dit 
que les seize kalâ sont nées de nâda » 25s . etc. Elle a donc cette forme. 
[La mudrà ] sert en effet de support à la kalâ Kâmâkarsinï dans le 
[cakra] nommé Sarvûsâparipüraka. Elle emplit en ef fet ce cakra qui est 


255. Dans la Yonimudrà, en effet, les trois doigts sont joints : et. i)ï. p. SS. Selon le 
NSA. 3.5-6. celte inui/rü se fait en rassemblant les médius, annulaires et auriculaires, 
plies, des deux mains et en les joignant aux pouces, les index restant étendus. Voir 
planche, p. précédente. 

256. srstir eva ksobhah : ksobha . qu'on peut traduire approximativement par 
perturbation, agitation, effervescence, est, chez Abhinuva (et J.) le mouvement de la 
Conscience lié à l'apparition en elle île l'objectivité (voir TA. 3.75. 82. etc., et J, mi lac.). 
Ce rôle de ksobha (ou k$obhana) dans l’apparition de la manifestation cosmique n’est 
pas propre au sivaïsine tantrique. On le trouve aussi ailleurs, ainsi dans le Vismipurâna 
(1.2. 29-31). Il existe aussi une action magique nommée kxobhana, sur laquelle voir 
f. üotJDRiAAN, Mâyâ Divine and Humait (pp. 373-4) à qui j'emprunte cette référence au 
Visnupurana. 

257. C’est-à-dire créé, comme on vient de le voir, 

25!S. Citation du PS l\ 7 JS (vol. 1, p. 106) décrivant un nyâsa des phonèmes dont les 
sei/e premiers sont les kalâ de nâda. 
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le lieu de séjour des kalci KàmàkarsinT. etc. 250 . Ainsi, « elle offre à 
tous la grâce divine » : offrir la grâce à tous, c'est en effet attirer les 
désirs 2,1,1 . << C ette même \mudrâ] » il faut entendre par là la muclrü 
Sarvavidravini décrite dans le Traité aux Quatre Cents [Stances] 261 
est de forme fulgurante parce que sa nature est celle de la Conscience 
(samvidrûpa). Qu'est-ce a dire? — Sa nature est celle de la conserva- 
tion car elle est le support de la prédominance de Jyesthà. De là vient 
qu elle est formée par la jonction des médius et des index dressés et des 
annulaires et auriculaires joints. Sa nature étant d’attirer les désirs, elle 
produit toute grâce. Elle se tient dans le cakra nommé Sarvdsàparipü- 
rana car elle I a pour réceptacle. Étant conscience, sa forme est 
fulgurante. Cette même mudrâ Sarvavidrâvim se trouve décrite dans le 

! raite aux Quatre C ents [Stances] : voilà ce qu’il faut comprendre. 
/ / 60-6 1 // 

Voici maintenant la mudrâ Sarvâkarsinî : 

r ■ 

Quand Jyesthà et Vâmâ sont en équilibre, il s’ensuit une 

PRÉDOMINANCE DE LA MANIFESTATION. //61 // CETTE MUDRÂ À K AK- 
IS INÏ ON LA CONNAÎT COMME L ÉBRANLEUSE DE I 'UNIVERS. 

L i . a ta ! t r ^ t ^ t ^ flffl asritû //6 1 // 

akarsinï tu mudreyam sarvasamksobhiuJ smrtâ ! 

« Quand Jyesthà et Vâmâ sont en équilibre » — ce qui est dû à ce 
que ces deux énergies se tondent en une commune jouissance 
{sümarasyarüpatvüt) — il s'ensuit que la manifestation domine, et c'est 
Vâmâ qui est manifestation, alors que Jyesthà esl conservation [et 
domine aussi]. Ainsi, avec I égalité des deux [énergies], la manifesta- 
tion et la conservation cosmiques sont en équilibre. Dans la mesure où 
[la mudrâ] participe de Vâmâ, elle a pour forme l’union des index et 
des médius recourbés, et dans celle où elle relève de Jvesthâ. elle a la 

■m + p 

double forme des annulaires et auriculaires joints et non-courbés. 
Cette mudrâ est attractrice (âkarsim) à cause de la forme arquée de ces 
deux doigts. Elle ébranle l'univers, « on la connaît » [donc] (smrtâ) 
comme se trouvant dans le cakra Sarvasamksobhakàrin. [On dit ici 
qu elle esl connue smrtâ parce que] smrti (le souvenir) est une 
connaissance provenant d'un complexe dynamique (sa/uskâra) dû à 
une expérience antérieure 262 . Or cette mudrâ. « on la connaît » en ce 

_5 l J. Ce sont les seize énergies divinisées qui se trouvent dans le lotus à /eize pétale, le 
Sarvâsâparipfn^ikuciikra. Leur nycha est prescrit au cluip. V 47-50 (l)T. pp. 247-251). 

260. Et par conséquent accorder toutes les satisfactions possibles, mondaines ou 
(surtout ?) transmoiidaines* 

26]. NSA. qui décrit sous cc nom la meme nnuirâ* a ceci prés que les deux 

médius sont également tendus, 

262, ( il ose tout a fait légitime sur xmrrà (même si ce terme ne signifie, dans le 3 H. 
que 'connu j. mais qui ne semble être donnée ici que pour permettre un renvoi au 
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qu'on l a vue. expérimentée, antérieurement dans le Traite aux 
Quatre-Cents [Stances] 263 . Elle est donc connue (ou rappelée) 
smrtti — c'est-à-dire exposée avec la façon de se la représenter 264 . 
//61-62// 

Vient ensuite la mutin! Sarvâvesakarï : 

Cl lit QUI SI. DENT DANS LINTERVALLE DE DEUX V Y OMAN SOUS 

l'aspect du bindu, ô Mahesvarï! Il 62// on sait qu'eu e PRO- 
DUIT 1. 'ABSORPTION DANS II DIVIN RÉSULTANT DE LA CONJONC- 
TION de Si va ei Sakti. C'est une forme de la félicité de 
la Conscience, elle demeure: dans le carra aux quatorze 

TRIANGLES. 

vyomiuivayüntarükisthabhidurüpü mahesvari //62// 

siva.sak t Yükh vusiunstcsüd diwâvesakarï smrtâ 

«■ ■ * * * 

cafunlu.sâracakrtisthü santvidünandavigrahâ 63 

Il y a cinq vvoman entre les six cakra corporels qui s’étagent du 
mülâdhâra à Ytljnâ et, entre chacun des couples [ainsi formés], il y a un 
bindu , cela fait cinq bindu 165 dont la nature est celle des cinq éléments 
grossiers, A ce sujet, les experts disent : « la division en cinq bindu est 
la cage du quintuple pranava » 266 . Sa nature est [ainsi] celle des bindu 


Plus loin { I )i. p. 160) Amrt donnera à sutrti le sens de hhttvanâ . ce qui correspond aussi 
à une des valeurs de ce terme. 

263. NSA. 3.7b-8. Celle nutdrâ est semblable à la précédente sauf en ce que les 
médius et les index sont recourbés en crochet, les deux autres doigts pliés et réunis, les 
pouces touchant leurs extrémités. N oir la planche, p. 157. 

264. savâsanâ kaîhità : je rends vâsanâ au sens où Amrt l’emploie souvent dans la 
DI: cf. supra, p. 112. note 77. Mais les vàsanâ sont normalement les traces, le 
« parfum âge », que laisse une expérience antérieure : celles mêmes qui servent à former 
le souvenir, sens qui devrait peut-être être retenu ici. 

265. Le NT. 7.1 mentionne aussi cinq vyontan que Ksem (NT. vol. I. p. 62) appelle 
itaiya et qu’il place au niveau des centres subtils de l’organe sexuel, du nombril, du 
cœur, d'entre les sourcils et du front, ce qui ne correspond pas tout a fait aux 
emplacements indiques ici. Les vyontan sont des centres du corps subtil, sans qu’on 
puisse dire exactement en quoi ils consistent. Je ne traduis pas ce mol — sur lequel voir 
plus loin. p. 167, note 282. l.es bindu semblent nc situer au niveau des cakra puisqu’ils 
sont, nous dit-on. entre deux vvoman (ou entre vyontan et cakra'*). Quel est alors le 
rapport entre bindu et cakra ? 

On remarquera qu’il n’est question ici que de six cakra. du mtilâdhüra à à jnâ. alors 
que plus haut (l)t. p. 35) et plus loin (DT, pp. 1 13-4) il y en a sept, ou même neuf (cf. 
si. 25 ci-dessus. DT, pp. 34-41). 

266. Il faudrait méditer, dans chacun des cinq bindu qu’on vient de voir, le pratutva 
()M. qui se trouve donc enfermé dans ces bindu comme dans une cage ( panjara) : 
explication V. I) Peut-être peut-on aussi penser que. comme ces cinq 0X1 s'étagent 
dans chacun des cinq bindu. ces derniers leur sont comme une armature ( = autre sens 
de panjara). 

1 a ligne citée ici ne pourrait-elle pas se référer aux cinq bindu (qui sont, selon J, cinq 
pranava). lesquels sont cinq Rmlra existant au niveau du taitva de maya. selon le TA. 
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situés dans l’intervalle de deux vyomem. Comme [il y a ici] jonction et 

r h r 

p. H l contact étroit ( samslesa ) entre la nature de Siva et celle de Sakti, les 

F 

doigts de la main droite ont Siva pour nature et ceux de la gauche, 
Sakti. Ainsi, j la mudrà consistant en] l'entrelacement mutuel des 
doigts des mains 267 , les pressant étroitement l’un contre l'autre, alors 

F F 

qu'ils ont la nature de Siva et Sakti, cette façon dont elle est faite lui 

F 

fait produire l’absorption dans le divin, l'entrée dans le divin, Siva, qui 
est lumière : la jouissance et fusion complète {sâmarasy akarï) [en lui]. 
Cette [mudn 7, ainsi,] qui est énergie de la Conscience, qui a la félicité 
pour forme et dont la nature est celle de la jouissance et fusion 
complètes avec le suprême Siva, demeure dans le cakra aux quatorze 
angles, c'est-à-dire dans le cakra aux quatorze triangles nommé 
Sarvasaubhâgyadàyaka. Qu’est-ce que cela signifie? Que celte 

F F 

mudrà , par son aspect, montre la fusion complète de Siva et Sakti 
réalisée dans les cinq b'mdu que forment les doigts de chaque main 
placés entre ceux de l'autre. Faite de la félicité de l'unique essence de 
la Conscience, elle se tient dans le cakra aux quatorze triangles. Voilà 
ce que cela veut dire. 

y/62-63// 

La mudrà Unmâdinï est dite [maintenant] : 

Quand, sous la forme d'une flamme subtile, elle brille 268 

ENTRE LES BINDV , L'ÉNERGIE JVESTHÂ Y DOMINANT, ELLE ENIVRE 

p- «2 tous [les êtres]. //64 // Se tenant dans le cakra aux dix 

POINTES, ELLE Y DEMEURE, Ô LOUÉE PAR LES HEROS ! 

b iruivantarâla vilasatsük st i mrüpasik hâmay ' ï j 
jyesthâsak tipradhânâ tu sur vonmâdanakârinï // 64 // 
dasâracakram âsthaya samsthitâ vïravandite j 

« Entre les bindu » : entre le mahàbindu et le y oui intérieurs aux 
[cakra], du mülâdhâra au hrahmaraudhra, [autrement dit] dans l'inter- 
valle entre les deux linga qu’on nomme suprême et spontané 266 , [là,] 


S. 328 (vol. 5. p. 222) et qu'on trouve aussi dans le SvT. 10.1133 comme parties de 
Vomkara ? Voir aussi SvT, ch. 6 (vol. 3) au sujet du pancapranavu. 

267. Celle mudrà consiste à joindre les mains, les doigts entrelacés, les pouces étant à 
l'intérieur sous les doigts repliés. Voir planche, p. 157. 

268. vilasat : ri- LA S c'est briller, resplendir, apparaître, mais aussi s’amuser, folâtrer, 
jouer, se mouvoir ça et là ou en bougeant rapidement. Il s'agit donc d’une lumière 
étincelante, frémissante, joyeuse : toutes choses qui, prises ensemble, caractérisent, on 
l'a vu, la divinité et plus spécialement son aspect d'énergie : lumière, mais vivante, 
palpitante, agissant comme par jeu (ef. ci-dessus, note 113). En outre vilüsa peut 
désigner la coquetterie, la lascivité élément qui n’est pas absent ici (voir note 
suivante). 

269. Le mahàbindu et le yoni se trouvent dans le mülâdhâra et le brahmarundhra. C"est 
là que sont aussi, respectivement, les linga suprême et spontané. L’adepte, semble-t-il. 


_ 
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« faite d'une flamme subtile, elle brille » : telle une flamme de nature 
subtile, pareille à un lumineux filament de lotus, telle une flamme, elle 

jr 

est faite de la fusion d'Ambikâ et Santa, toutes deux brillantes. 
« L'énergie Jyesthâ v dominant », y surabondant, « elle enivre tous 
|les êtres]. « L'ivresse est agitation de l’esprit » (cidvibhrama), [dit 
l’Amarakosa. 1.7, 28 ou 1.6, 27]. C'est-à-dire qu'elle rend tous [les 
êtres] comme ivres en les faisant se détourner de toutes les occupations 
mondaines et se consacrer à l'expérience de la fusion totale de (ou : 

** jp* 

en) Siva et Sakti. « Se tenant dans le cakra aux dix pointes » : ce cabra 
est le cakra extérieur à dix pointes. « Louée par les héros » : 
les héros sont ceux capables de réaliser la destruction de l'ennemi 
qu'est l'objectivité dans le champ de bataille du « Je ». ( elle qu'ils 
louent est réalisée méditalivement (bhâviiâ) dans la réalisation en 
soi de Yâtman Zli} . C'est ce que dit la Parâpancâsikâ : 

« Effectuant dans le Je" la destruction du ‘cela' qui en est l’opposé, celui 
qui vit héroïquement jouit d’une nature d'où ce qui est défavorable [ou : qui 
n’est pas Siva] est écarté 


:~i 


Qu’est-ce à dire? Comme l'énergie Jyesthâ y prédomine, [cette 
ntudrâ] se fait avec les deux auriculaires placés dans les deux cercles 
représentant deux h indu, [formés en] joignant les médius et les pouces 
des deux mains appelées Siva et Sakti, semblables à deux flammes 
ayant pour nature la vahni- et Yamrtakundalim 22 , qu'on nomme 
Ambikà et Santa, et brillant intérieurement dans les deux hindu qui 
sont [respectivement] kula et akuïa . Faite en joignant les deux 
annulaires et index tendus, cette façon de joindre [les mains] a pour 
caractéristique l'expérience de la fusion totale de Siva et Sakti 2 ”. On 


devrait imaginer qu’une flamme très subtile part du liriga suprême et monte vers le 
spontané : c'est en ce sens que la mutin 7 serait entre les deux linga. tout cela étant 
apparemment à se représenter dans le cakra extérieur à dix angles. Celle représentation 
pourrait se référer à une pratique sexuelle, l'ivresse évoquée ici serait celle de l’union 
sexuelle ou, plus précisément, celle éprouvée par la femme. Tout cela n'apparaît pas ici. 
mais le NSA (qui n'est pas plus explicite) dit toutefois avec précision, de cette imidrâ, 
qu’elle est kledinï sarvavositâm (NSA, 3.13, p. 179), 

270. ÛinmhaniNiâvmutyâ : cf. DT. p. 7 (supra, note 31 ) et plus loin Di. pp. 298 et 281. 

271. Amrt cite quatorze fois le texte qu'il nomme Parâpancâsikâ. Des onze différents 
passages ainsi cités, neuf se trouvent dans l'A n n u t a ra p ra k â sa pu n câsi k à telle qu'elle a 
été éditée dans le vol. XIV de la KS I S, La citation ci-dessus v forme les si. 50cd-51ab. 
(. et ouvrage, dans cette édition, est un petit texte, de 53 stances, que 1 éditeur présente 
comme âdywulthaviradtâ . ce qui n'est guère éclairant. Y. D. en donne une édition 
critique en appendice à son édition du YH. pp. 395-400. Voir son introd. au 5 11. pp. 5- 
6 . 

272. Sur les deux kundalinï. cf. DT. p. 275. infra, p. 309, note 121). 

273. Cette mudrâ se fait (NSÂ, 3. 11-13) en joignant le médius et le pouce de chaque 
main et en faisant passer dans les cercles ainsi formés (les hindu) I auriculaire de la main 
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nomme cette mudrâ SarvonmâdinT. Elle se trouve dans le cakra à dix 
angles extérieur. // 64-65// 

Est dite [maintenant] la Mahânkusamudrâ : 

Pus, L'ÉNERGIE VÂMÂ PRHDOM] NANT, EI.U ESI LEGRAND AnKUSA. 

j:65/l Dans ci r état, vomissant l'univers, ei le se trouve dans 

I 1 DEUXIÈME [C’AATM] À DIX TRIANGLES, DEMEURANT EMPLIE DE 
JOIE DANS LA CONDITION DE MVDRÂ. 66 

vâmâsak t ipradhânâ lu nuihânkusamavJ punith // 6 $// 
tadvad vis van i vanwntï sa dvitïvc tu dasârakc 

■ |. I 

sunisthiti 7 modanaparâ nmdràrüpatvam âsthiiâ 66/ 


On a eu d'abord la prédominance de l'énergie Jyesthâ qui avait 
pour forme la jonction de l’index el de l'annulaire tendus, sa nature 
étant celle d'une flamme subtile, brillant entre les bindu 274 . Main- 
tenant, c’est l’énergie Varna qui domine. Comme on l'a dit plus 
haut (si. 37) ; « Prenant l'aspect d'une oblique, [elle devient] Vâmâ 
parce qu'elle vomit l’univers ». du fait de la prédominance de l'éner- 
gie Vâmâ, [l'énergie de la Conscience] prend la forme des mains 
84 jointes, avec, earactéristiquement. les deux index recourbés 2 5 . « Vomi- 
ssant l'univers », car elle est émission, « dans cet état » — sem- 
blable à celui du suprême Siva elle se tient dans le cakra à dix 
angles intérieur. « Emplie de joie » : cette joie est celle de la suprême 

w 

expérience, celle de la fusion totale dans le suprême Siva. C'est ainsi 
qu elle demeure dans la condition de mudrâ. Le sens de tout cela est 
que l'énergie de conscience (cit-sakii) elle- même, cette prise de 
conscience qu'on a vue représentée par la mudrâ précédente, prend 
une forme orientée vers la suprême félicité de la totale fusion en le 
suprême Siva formé des deux index [recourbés], en devenant énergie 
Vâmâ. Elle est alors appelée Mahânkusamudrâ et se tient dans le 
cakra à dix pointes intérieur. //65-66 

La Khecarî mudrâ est dite [maintenant] : 


opposée, l'annulaire et l'index tendu de chaque main étant joint à celui de l'autre, 
existe une variante où les index ne sont pas joints). V. la planche, p. 158. 

Les deux auriculaires tendus peuvent ainsi être comparés à deux flammes, ou a deux 
moments de la montée de la A tmdalhü. Ils sont aussi Amhikâ et Santa et sont chacun 

r r 

dans les doigts de l'autre main : il \ a donc une sorte de fusion de Si\a el Sukti. comme 
de Santa et Amhikâ, eu comme Anna Vu dit plus haut, dans ce cas- là Jyesthâ 
prédomine. 

274, Voir page précédente. 

275, t elle mudrâ est la même que la precedente à ceci prés que les index sont séparés 
et recourbés en crochet [ankusa). Voir planche, p. 158. 


1 65 


CA K R \ SA U K J I A 


66-68 MVDKÀ 


NÉE DE l'in I TRACTION UNIFIANTE 276 DE DH ARM A ET ADHARMA 
SOUS ! A FORME DE L INTELLIGENCE, ELI I DÉTRUIT LES DEFAUTS QUE 
SONT, DANS LES ACTES RITUELS, LES OMISSIONS OU IMPERFECTIONS 
NÉES DI LA PENSÉE DIFFÉRENCIATRICE. 67 [CETTE MÜDRÂ\ % LA 
K H ECART. SUPRÊME. DESTRUCTRICE DES MALADIES FORMÉES PAR LA 
PENSÉE DIFFÉRENCIATRICE, SE TIENT, FAITE DE CONSCIENCE, DANS 
LE CA K RA APPELÉ SAR VAR0GA1I ARA. //68// 


dhurmîidharmasya santgJiaftüd utthitâ vittirüpnjl 2 ~ 
vikalpotthakriyfd&parûpadosavi^hâiinJ //67 // 
vika! paru par ogânàtn hârinï khecarï para ! 
sarvarogaharâkhve lu cakrc satnvinniavî sihitü 68 


« De l'interaction unifiante de dharma et adharma » : dharma est 
l'énergie, car elle a pour fonction d'accomplir l'émanation, etc. 
adharma . c'est Si va, car il est libre de toute règle ou fonction ( dhar- 
nntrahita). Leur interaction unifiante, c'est leur totale fusion (süma- 
rasya). [La rmidrâ] naît de celle-ci « sous la forme de l'intelligence ». 
L'intelligence, c'est la Conscience 2 S . « Elle détruit les défauts que 
sont, dans les actes rituels, les omissions ou imperfections nées de la 
pensée différenciatrice » : une telle pensée, en effet, est une connais- 
sance incertaine se fondant sur deux termes entre lesquels on hésite : 
« est-ce ainsi, ou bien ainsi ? ». L’action née de la pensée différen- 
ciatrice, qu'il s'agisse de rites quotidiens, occasionnels ou option- 
nels. aura, du fait de son imperfection, généralement un effet con- 
traire. Voilà ce que [la mttdrcl] détruit. Ainsi, quand chez celui qui 
est (pourtant en essence] Siva, suprême plénitude, se produisent les 
maux que sont les pensées différenciatrices [telles que| : « dois-je 
faire ceci ou cela? ». elle les chasse. Comme le disent les experts : 


276, satfightiffu : sam-iiHA TT, qui signifie à la fois frapper, frotter cl assembler, d'où 
le fait de frotter ensemble, de joindre (ou d'être joint) par un frottement ou un contact 
étroit comme le sont par exemple des lutteurs ou des amants. De là vient, notamment, 
dans les textes saiva eacliemiriens. le sens d'interaction et ou de friction unifiante qui est 

JT 

en particulier la condition de Siva et Sakti dans F union vibrante d’où naît l'univers. Cl. 
par exemple T V 3.67 où J. l'explique en disant : partispiirasümara.syarûpamanthyamath 
ihukahhâvâtmaham •sdivgluutam : « cette friction unitive où agitateur et agité se fondent 
en une jouissance et unité mutuelles » (vol. 2, p. 77). 

Plus loin (T/\. 3.68) Abhinava explique samghaua par yâmala. couple, cl .1. ajoute : « 
la friction unifiante est collision et ébranlement total. C 'est le jaillissement du Soi qui est 
s panda ». 

277-278. vittih sanivittih : sanivitti semble être employé ici au sens rie sannil. 
Conscience suprême. Il l’est de même plus loin : YH. 3.163. Dï. p. 353. Plus haut, par 
contre (Dï. p. 29. cf. supra, p. IIS. note 106). sanivitti désignait la perception, la 
connaissance liée aux sens et a l'action. 
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« Se croire dépourvu de plénitude est une maladie dont la seule 
cause est la mesquinerie [spirituelle]. Fille produit l'affliction, c'est 
un grand malheur » Or, c'est cela même que détruit Khecarï. 
Celle-ci, selon ma propre formule- 80 , est 

« Conscience éternellement présente qui se meut dans le ciel où s’anéantit le 

p. 86 déroulement de toute action, cette Khecarï, destructrice de tout mal, fait 

#■ 

atteindre l'union avec Siva ». 

I lie est conscience (c/7/), énergie de conscience ( cicchakti ) se 
mouvant au niveau de la Conscience indifférenciée, totalement 
1 usionnée avec le suprême Siva. Comme c'est ce dernier qui règne en 
elle, [Khecarï] se lient, faite de Conscience, dans le cakra nommé 
Sarvarogahara. Qu’est-ce à dire? — [Que cette mutin 7 se fait] en 
croisant les bras, gauche et droit, qui sont Siva et Sakti; les index 
appuyés sur les annulaires et auriculaires des deux mains croisées; et, 
au-dessus, les médius dressés et réunis par le bout et touchés eux- 
mèmes par les pouces. Voilà comment on doit joindre | les mains pour 
cette mu drü ] 281 . Née de l’interaction unifiante du couple de Siva et 
Sakti, elle est suprême. F,lle se meut au niveau de la connaissance 
indit térenciée ( nirvikaipabodhabhümi ). C'est pourquoi elle détruit les 
défauts que sont, dans les actes rituels quotidiens, occasionnels ou 
optionnels, les omissions ou imperfections nées de la pensée différen- 
ciatrice. Enfin. la mutin 7 Khecarï est destructrice des maladies, 
caractérisées par l’idée de la non-plénitude, que sont les pensées 
soumises a la dualité et elle se lient dans le cakra nommé Sarvaroga- 
hara. Voilà ce qu'il faut comprendre. //67-68// 

On dit [maintenant] la Bïjamudrâ : 


Puis, dans ie ciel [de la Conscience], dans la fulguration 
de: l'étreinte de Siva et Sakti, faisant sans cesse urili.ek 
l'univers qui |s'y] trouve sous une forme subtile, //69 // ELLE 
se tient dans le: [cakra] Sarvasiddhimaya comme la Grande 
Mudrà, à la nature de germe. 


p. 87 


sivasak tisamasiesasphuradv} onum tare punah 
pnikâsuyantt visvani sâ süksmarûpasthham stuiâ 69 
hîjarüpü mahümudra mrvasidtihimave stlütâ 


779. (. ette citation est également faite par Sivânandu dans la RjuVi [ad NSA. 1.44, 
p. 69) où il l'attribue a Bliatia Gangiulliara Misra, auteur qu’il cite trois fois mais qui 
nous reste inconnu. 

280. Cidvïlàsastava, 2.38 (NSA. appendice, p. 327). 

281. Description semblable, mais plus facile a saisir, dans le NSA. 3.15-16 (p. 180), 
Voir planche, p. 158. 
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L'étreinle de Siva et Sakti, c’est leur fusion totale (sâmarasya). Dans 
cette [étreinte], fulgurant dans le ciel [de la Conscience] 2H2 , c'est-à-dire 
dans l’espace (gagana) le plus subi il, qui est lumière et prise de 
conscience ( prakasaviniarsarCipa ). « se trouve sous sa forme subtile » : 
sous forme causale seulement 281 . l’univers que «sans cesse », tou- 
jours, elle « fait briller ». C’est pour cela que la Grande Mudrà, a « la 
nature de germe ». Elle fait en effet apparaître l'univers mobile et 
immobile qui naîtra d'elle. File se tient dans le [cakra] Sarvasiddhi- 
maya [où se produit] l'accomplissement {siddhi) : l'apparition {utpatti) 
de l’univers, de Siva à la terre, parce qu’il est le support ou réceptacle 
(àdhâra) de la Bïjamudm. cause de cette apparition. C'est ce que dit le 
Pratyabhijnâhrdaya : « l.a Conscience, libre, est la cause de P accom- 
plissement de l'univers » 284 . Elle se tient dans le cakra dont telle est la 
nature. Qu’est-ce à dire 7 — Que la Bîjamudrâ [se fait de la façon 
suivante :] les annulaires des deux mains croisées représentant Siva et 
Sakti dressés et se louchant par l'extrémité, les auriculaires reposant 
pliés des deux côtés, les médius repliés se touchant par l’extrémité et, 
au-dessus, les index repliés en crochet auxquels sont réunis les pouces 
qui se louchent aussi par le bout et que [cette mudrà, présente 
dans] l’espace visible à l'intérieur des doigts repliés et joints [comme 
on vient de le dire], demeure dans le cakra nommé Sarvasiddhimaya et 
y fait apparaître l'univers qui s'y tient de façon purement causale. 
// 69 - 70 // 

La Y oui mudrà esl [enfin] exposée : 

Pl is, lieu où l’on jouit de la plénitude de la lumière, 

CETTE / 70 -/ YONIMUDRÂ, QUI EST DYNAMISME, SI TIENT DANS LE 

cakra] Sarvânandamaya. 

sampürnasyù prakûsasya lâbhabhümir iyani punah // 70 // 
yonimudrâ kalârüpâ sarvütumdamaye sîhitâ 


282. v y aman : ciel, espace, air, éther spatial. Dans les textes comme celui-ci ce mot 
désigne le ciel ou firmament de la conscience, l’éther dans le « cœur » (appelé aussi kha, 
cl. DT, p. IL Supra, note 46. où kha est le ciel de Siva et est glose paravvoman). vvoman . 
en effet, est aussi bien l'espace intérieur (ou te vide conscient : il rejoint parfois sünya), 
un point pur et infiniment paisible de la conscience, qu’un des plans les plus élevés de la 
Conscience divine, comme le dit ici le VH et comme l’explique Amrt (cl. aussi Dï. 
p. 141) où vyoman naît du suprême Siva). Ce peut enfin être le point « central » du 
« souille » (maiihyapràna, cl. YM, 2.22). Il esi parfois, à cet égard, mais sans que cela lui 
ôte ses autres valeurs, assimilé au phonème HA (cf. Y 11, 2. 24 ou Dï, pp. 153, 181). 

283. k âran a tei vanmà trata y à : la Bïjamudra. comme son nom l’indique, est germe ou 
graine (htja): c’est donc en germe, comme ce qui le causera, que l'univers est en elle. 

284. citih svatantrci vis vasiddh ihetuh : c’est le premier aphorisme du 1*11 r de 
Ksemaràja, déjà cité p. 66 et qui le sera encore pp. 100 et 

285. Décrite dans le NSA. 3.23-25. Voir planche, p. 158. 
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Le « lieu où l’on jouit » : le point où l'on atteint « la plénitude 
de la lumière ». c’est-à-dire le suprême Siva, qui est lumière (pra- 
kâsaima), C 'est pourquoi cette Yonimudrâ est en forme de yoni 2m : 
de triangle. Elle se trouve dans le triangle [central] formé de la 
fusion totale des [deux] triades d’énergies ; Vâmâ, etc., et Volonté, 
etc. Elle est « dynamisme » (kalarüpâ) : elle est énergie de prise 
de conscience dont la nature est celle de la demi -katâ de HA 2M ". 
Elle se tient donc dans le cakra nommé Sarvânandamava sous la 
forme du suprême hindu que caractérise la suprême félicité née 
de la fusion totale de Siva et Sakti. Qu'entendre par là? Que la 
Yonimudrâ, dynamisme de la prise de conscience [divine], est faite 
des deux index recourbés, qui sont Vàmà et icchâ et qui saisissent 
par leur extrémité les deux auriculaires; les médius tendus sont 
Jyesthâ et jnàna et sont, au milieu, joints aux annulaires, Raudrî 
et kriyâ ; [enfin] les pouces, qui sont plénitude de lumière, sont 
placés devant 288 . Ainsi faite, celte mudrâ a pour nature le dyna- 
misme de la prise de conscience ( vinuirsakalârüpamayï) et se lient 
dans le cakra Sarvfmandamaya, le suprême hindu que caractérise la 
fusion totale de la lumière et de la prise de conscience. , ,70-71 , 
[Cela étant dit, le YH] conclut [le passage relatif aux mudrâ] : 

Cl ST AINSI QUE I [ÉNERGIE l)‘ J ACTIVITÉ. SA NATURE ÉTANT C'EUT 

de la Conscience, demeure sous r aspect du \srÎ\cakra. 71 


kriyâ caitanyarupatvâd cv uni cttkntnmyam slhiiam jjl\jj 

Comme on l’a dit, en effet, en commençant [si 57) : « l’énergie 
d’activité est nommée mudrâ parce qu’elle réjouit et fait s'écouler 
l'univers ». C'est donc l'énergie ci 'activité seule qui, se divisant, s'orne 
et se diversifie par la division et la prédominance [successive] tics 
énergies Vâmâ. etc., en prenant la forme des diverses mudrâ , de 

Samksobhinï à Yoni et, sa nature étant celle de la conscience 

* » + 

(cuitanya). qui devient le cakra. c'est-à-dire qui demeure sous les 
espèces du nonuple cakra . du Trailokyamohana au Sarvânandamava. 

in i // _ , . 

Mais si l’on a commencé par dire : « Quand cette suprême Energie, 
prenant par sa propre volonté l'aspect de l'univers » (si. 9). comment 
peut-on terminer en disant : « C’est ainsi que l'énergie d’activité 


286. Le yoni étant par nature le lieu tic la jouissance, de la félicité. 

287. luïri/hakülâtniaktirimarMi : dans le diagramme de la kihnakafâ* hârdhakalü est le 
yoni : voir infra, pp. 202-203, note. 

288. C f. NSA, 3.26-27, Plus simplement du, lu mudrâ se fait en joignant les pouces, 
met! ms el annulaires des deux mains, l'extrémité de l'auriculaire étant tenue par l'index 
en crochet de la meme main. Voir la planche, p. 158. 
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[prend l’aspect du cakra] »? Pour écarter cette objection, on conclut le 
sujet qui vient d’être traité en disant 280 : 

L I VI ! LU DOIT MÉDITER INTENSÉMENT, TOUJOURS, LA SKI EN l>H U R 

SUPRÊME, QUI EST VOLONTÉ. 

Uchârüpam pantin tejah sarvadâ bhâvayed buiibah 

I a suprême splendeur 2 ‘ Hl , c'est la clarté (jyotis) faite de la suprême 
[lumière] de la fusion totale de Si va et Sakti. [Cette splendeur] « est 
volonté » en ce sens qu'elle est faite de la multiplicité des noms et 
formes qu’elle assume par sa propre volonté. Cela, « l'éveillé doit le 
méditer intensément » et le faire « toujours », dans les trois temps, 
pour en avoir la vue directe (sâksâr), [qu’il obtient] parce que tombe 
sur lui le regard de son maître spirituel 291 [qui est. pour lui,] le 
suprême Si vu. 

« Aversion, doute, peur, honte et dégoût, tous ces cinq, à qui s'ajoutent 
lamille, moralité et caste, tels sont, dit-on, les huit entraves » 2g2 . 

Selon cette formule des experts, il faut, ayant rejeté ces huit entraves, 
toujours méditer intensément {hhâvayet) la splendeur suprême qui se 

289. Meme quand 1 énergie d activité intervient, c'est toujours en réalité la Volonté 
divine qui est à l’œuvre et donc qu'il faut méditer et adorer. 

290. parant tejas : icjas n esi guère traduisible, c'est I’ « énergie ignée cl lumineuse qui 
est 1 étoffe intime des dieux » (M. fiiardeau) : tel est bien le cas ici (comme plus haut, au 
a/. 55). porain reja\ désignant la suprême Énergie, l'incandescence toute-puissante vie la 
fusion de Si va et Sakti. 

291. gwukaraksapâtü : l'expression revient plusieurs lois (l)ï, pp, 174, 216. 393). 
C esl le lait de « laisser tomber », c est-à-dire de jeter le regard sur quelqu’un en tant 
que ce regard iransmel une inlluence spirituelle, la grâce ou la compassion du maître. Le 
i vga t d est poiteui d énergie efficace. M « tombe » tout comme la grâce divine (appelée 
souvent sakupüta). l e regard qui tombe (tirsfipâtu) peut toutefois être aussi porteur 
d influences maléfiques (ainsi NT, 19.2. 49). Le regard peut également appuyer un acte 
iituel muiirû ou énoncé d un mantra pour eu renforcer I efficacité, action appelée 
nmksana ou vîksana {ainsi, ici, 3. 93; ou encore NT. 3.73: Ajitâgama I 29 69 ou 
SP 1 : 3.2. 5. etc.). 

II s ugii la. e\ idemment, <.le conceptions qui ne sont pas propres aux textes âgamiques 

ou tantriques — voir ainsi J. Günim. Eve and Gaze in the I ’eda (Verhand. der K 
Nederl. Akad. d. Velcnschappen. 1969) . ni même propre à l’Inde. A propos de cette 

grâce transmise par le regard, on serait tenté de se référer û ce qu'écrivait le 
psychanalyste Sudhir Kakar. dans The limer World (Delhi : Oxford U. P.. 1981). 
p. 25 : « the guru's support is given through look, touch and silence' the language 
of the vitta » : l'importance du regard pourrait. Unîtes considérations d'ordre culturel 
mises a part, s expliquer par la nature de l'aide que le maître apporte au disciple cl, bien 
sur. par ce que celui-ci recherche, qui est de l'ordre du calme, du silence, de la vue 
apaisée ; descente silencieuse de la grâce. 

7 l, 2. Liste traditionnelle des liens d'ordre psychologique et social qui entravent le 
progrès spirituel. Ce distique se retrouve dans divers textes, ainsi le KT. 13. 90 (p. 302). 
le Mcrulautra, etc. 
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transforme en prenant la forme du srïcakra :t> \ expansion de la 
multiplicité des noms ei des formes, confectionné [par la divinité) par 
l'effet de sa volonté propre, condition du « Je » absolu assumée par le 
suprême Siva fulgurant [pour manifester V univers] 2U4 . 

Après cela, le cakra esi abordé d'une autre manière. Cette autre 
façon de le concevoir est présentée en disant : 

[Voici] ensuite la triple et i a nonuple pratique du cakra, 

72// 


11 J T f 

i ; f — / 


trufha va nuvadhâ caiva cak r as arnk etak ah punah / 72 // 

[Tout cela] esl clair. //72// 

[Le YH] dii d'abord comment concevoir [le cakra] en tant que 


tri pi 


2V>5 


L’un [ESI MÉDITÉ COMME PRODUIT] PAR UN LEU ET DEUX I NER- 

ons. L'autre, ensuite, par ceux-là ainsi qu'avec trois feux 

El AVEC LA TRIADE DES ÉNERGIES. // 73// L'AUTRE ENCORE SERA 
[RÉLISÉ] GRÂCE AUX DEUX LOTUS ET AU TRIPLE BHVGRHA. ClNQ 
ÉNERGIES. QUATRE FEUX, DEUX LOTUS I I LA TRIPLE TERRE, //74// 
[FORMENT AINSI] LE GRAND CAKRA DANS SA PLÉNITUDE. 

vahninuikena saktihhyâ/n dvâbhyâtn caiko 'par a h punah j 
mis va vahnitrayenüpi saktïnâm tritayena va // 7 3 / / 
padmadvayena cônyah s y tld bhügrhatritayena va 
pancasaktic a t ur va fin ipadmadvayanuihïtrayam // 7 4 / 
paripünuun mahâcakram 

Un premier aspect [du cakra est médité comme produit] par le 
moyen d'un feu et de deux énergies- 1 " 1 . L'autre [aspect] provient de 
ceux-ci, c'est-à-dire tics trois triangles formés par un feu et deux 
énergies et. en plus, par encore trois feux et trois énergies Ce qui 
signifie que ce dernier aspect [du cakra] naît par un processus de 


293. Cl. si. 55. Dï. pp 


72- 1 


294. Le « Je » absolu, aham. représente en effet l'affirmation de la divinité dans sa 
plénitude au moment où elle va émettre Tunhers (ou, iei. apparaître dans la hhâvanâ 
comme l'origine du déploiement du srïcakra ; ce qui revient au même). Cf. TA. 3.203. 
etc. Sur aham en tant que symbolisant l'énergie émetlrice transcendante contenant en 
puissance toute la manifestation , voir par exemple Recherches, pp. 230 sq. ; l’àc, 
pp. 286-X9. 

295. tridhàiva vâsanâm. 

29b. C'est-à-dire le triangle pointe en haut et les deux pointes en bas. formant une 
étoile à huit branches autour du triangle central avec le b indu au centre 

297. [.es six autres triangles formant l'ensemble îles éléments triangulaires du 
srïcakra avec les trois triangles précédents. 
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développement ajoutant aux [trois premiers] triangles trois énergies et 
trois teu\. L'aspect suivant [doit être conçu comme formé] par les 
deux lotus et le triple bhügrha , Les deux lotus ont [respectivement] 
huit et seize pétales et sont inscrits dans un triple cercle. Le triple 
bhügrha, c'est le triple carré [formant l'enceinte du cakra]. En agissant 
ainsi [par la méditation], les cinq énergies, les quatre feux, les deux 
lotus et la triple terre ( mahîtraya) [font apparaître] le grand cakra dans 
sa plénitude et pris dans son ensemble 298 . //73-74// 

Les trois aspects [du cakra] ainsi distingués sont ensuite expliqués : 

Cet aspect [du cakra] s’explique [ainsi] : Le premier [aspect] 

EST CELUI DU NAVAYONI. A CELUI-CI S'AJOUTENT LES DEUX FOIS 
DIX [TRIANGLES], PUIS IIS QUATORZE YONI ET, JUSTE APRÈS, LE 
TROISIÈME [ASPECT] COMPORTANT HUIT ET SEIZE PÉTALES, SUIVI 
d'un TRIPLE CARRE. // 76 // 

tatprakârah pradarsyate / 

tatrâdyam na voyant sydi tenu d vidasasamyu tan i jjl 5 // 
manuyoni param vidyiit trtïyani tadanantaram 
astudvyasiadalopeUun caturasratrayàn vilain . 776 / / 

Le mot aspect ( prakârah ) est au singulier parce qu'il s'agit de 
choses de la même espèce 20 ", [mais il s'agit en fait] des [trois] aspects 
(ou portions) [du cakra] qui viennent d'être décrits. De ces [aspects], 
donc, le premier est le navayoni, Son développement (vi varan a) se tait 
par un feu et deux énergies : le feu et les deux énergies se combinant, 
le navayonieakra apparaît, formé du baindava[cakra], du triangle 
[central] et du cakra à huit pointes. Deux fois dix [triangles], puis 
quatorze vont' s‘y ajoutant, apparaîtra l'autre [aspect]. C'est en 
effet l'adjonction au navayoni de deux fois dix [triangles] c'est-à- 
dire des deux cakra à dix angles et celle des quatorze verni [formant 
le cakra] à quatorze angles qui engendrera [l'aspect] suivant, le 
deuxième, [du srtcakra]. Ainsi, trois feux et trois énergies étant créées 
[par la méditation], il en naît trois cakra : les deux à dix angles et celui 
à quatorze pointes, [formant] le deuxième [aspect] du cakra. Aussitôt 


298. mmaft irüpam : c'est-à-dire en lenvisageanl comme un ensemble homogène 
formé de in coalescence de ses parties constitutives, qui n’en sont que des aspects 
(pruküni) ; c'est en se représentant successivement en esprit, par la bhâvunâ. les 3 aspects 
ou portions du cakra que l'adeple le fera apparaître en lui pour ensuite lui rendre un 
culte. 

299. fütâvekavacunam : le si. 75 porte en effet tatprakâraij , « cet l'aspect », au 
singulier. Cf. ci-dessus, p. 121, note 12 ! . I es prukâra du cakra en sont les modalités. Ce 
sont des façons successives de l'aire apparaître les trois portions ici distinguées, chacune 
avec sa fonction, dans ce diagramme cosmique. 

390. ( est-à-dire le cakra à quatorze pointes, qui sont des triangles, donc en forme de 
vont. 
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après [il faut faire apparaître le troisième aspect] formé des [lotus] à 
huit et sei/e pétales qu'entoure un triple carré. Ainsi, juste après le 
deuxième cakra , contigu à lui et dans sa proximité immédiate, se 

93 trouve le troisième cakra. fait d'un triple carré et comportant un lotus 
à huit pétales et un autre à sei/e pétales. //7 5-76// 

Mais pourquoi [envisager] l'aspect particulier de chacun des trois 
cakra [constituant le sncakra] ? La réponse est. comme le dit la 

Sarnketapaddhati : « parce qu'on doit diviser les parties chacune selon 
les processus d'émanation, de conservation et de résorption ». On doit 
envisager chacune des trois parties du cakra en fonction de la division 
en émanation, conservation et résorption cosmiques. Cela se fait 
ainsi : Le triple carré est émanation-émanation. Le lotus à sei/e 
pétales : émanation-conservation. Le lotus à huit pétales : émanation- 
résorption. Ainsi, ce cakra]* tout en étant triple. | est un dans la mesure 
où il est essentiellement émanation (srstimavaîvâî). De même, les 
quatorze triangles sont conservation-émanation; les dix angles exté- 
rieurs ; conservation-conservation ; les dix intérieurs : conservation- 
résorption. C e triple cakra- là est un en tant qu'il est conservation 
( sfhitimayatvât ). Enfin, le cakra à huit pointes est résorption-émana- 
tion. Le triangle central, résorption-conservation et le b indu, résorp- 
tion-résorption. Ce triple cakra-Vk est également un en tant qu'il est 
résorption {sanihâramayatvât) -' ol . Ayant en tête tout [ce qui vient 
d’être dit. le Yll] ajoute: 

94 [Ainsi.] ô Paramesvarï ! est dit le triple aspect du cakra. 

cakrasya friprakâratvani kathitani paramesvari 


301. Ce passage \ise à montrer l'imbrication de'. mouvements cosmiques en tant 
qu'ils sont présents dans le sncakra. celui-ci ne faisant que reproduire symboliquement 
le mouvement de l'énergie cosmique dans sa triple activité d'émanation, conservation et 
résorption de l’univers. 

Le sncakra tout entier est émanation si on mi du centre à l'extérieur, et résorption en 
sens inverse. Mais, dans cet ensemble, chacune des trois parties qu’on peut > distinguer 
reçoit plus particuliérement une fonction : résorption au centre, conservation au milieu, 
émanation à l’extérieur. Et dans chacune de ccs parties on retrouve encore ces trois 
fonctions placées elles-mêmes de telle façon que la complète résorption soit dans le 
h indu, la conservation au milieu du cakra du milieu et l'émanation seule à l'extérieur du 
cakra externe. Ainsi chacune des activités cosmiques est présente dans les autres et 
inscrite dans le mouvement même, le dynamisme, du sncakra. 

Les traditions sivaïtes non-dualistes eachemiriennes insistent volontiers sur la 
présence de toutes les énergies divines en chacune d'elles : c'est quelque chose de ce 
genre qu'on a ici. L'école Krama a particulièrement développé cette conception du jeu 
des énergies, avec le système des roues vies énergies, fonctionnant sur le plan cosmique 
et individuel ; sur quoi voir par exemple la Mahürthamahjarî. 39. et son commentaire. 
C e jeu a été explicité par 1 . Silburn aux pp, 13N-I40 de >a traduction commentée vie ce 
texte. La succession [krama) que nous avons ici des trois moments srsfi-sthiti-samhâru 
est tout à fait caractéristique du Krama. 
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C'est clair. 

Mais, si le srîcakra est bien triple de la fi 
ne pourrait-il alors rien produire à partir de 
Y H] dit donc : 



i vient d'être dite m2 . 
cakra central ? -[Le 


L ÉMANATION SE FERA EN Al TANT DU NAVAYONI À LA TERRE ET 

LA RÉSORPTION, 77 DE LA TERRE AU NAVAYOKL TEL ESI 1 ENSEI- 
GNEMENT DES TRAITÉS. 

srstih syân navayonyâdiprthivyantant sanihrtih punah f/771! 

prtiüvyâdinava von vantant iti sâstrasva nirnavah 

* * * *■ * 

Ici. le terme nava vont désigne en fait le baindavacakra , intérieur au 
navavoni. Faire apparaître 303 [le srîcakra] en allant de ce baindavacak - 
ru au carré, c'est l'émanation, La résorption, elle, se produit en allant 
[du cakra] de la lerre au navavoni. La résorption, c'est donc faire 
apparaître le cakra du carré au baindava\cakra\. C'est ce qu’enseigne le 
CSS 3 " 4 , Ainsi, on ne peut faire apparaître le cakra qu'à partir du 
centre [ou du carré : il n'v a pas d'autre possibilité]. C’est comme dans 
le cas de trois [personnes] : Devadatta, Visnumitra et Jnânadatta : si 
on dit ; « Il faut donner un fruit à Devadatta et à Jnânadatta ». il en 
résulte qu'il n'y a pas lieu d'en donner à Visnumitra. Il en est de même 
ici 305 . //77-7B// 

Après avoir exposé la manière de concevoir le cakra en tant que 
divisé en ses parties constitutives, on dit ensuite comment se le 
représenter pris dans son ensemble : 

[Maintenant est] dit ce cakra de Tripurâ pris dans son 

ENSEMBLE. // 7 K // 

état swnasürüpam tu tripurâcakrani acyate /778/7 


'02. 1) ;i en effet été décrit du carré qui l'entoure vers le bindu. c'est-à-dire dans le 
sens de la résorption. Or s'il accomplit la résorption dans ce sens, il produit f émanation 
« en allant du navavoni à la terre » (si. 77). 

303. mldhâra : de tuf- DH R, sortir, extraire, soulever. Ce terme s'applique notamment 
aux muniras : à la procédure rituelle qui permet de les « extraire » de l’ensemble des 
phonèmes. (Cf. Padoux, « Contributions à l'étude du mantrasâsfra. 1 : La sélection des 
munira-nuintroddbâra ■>. BEFFT), I XV, 1978). Ici. il s'agit du tracé du cakra en tant 
que l'adepte doit I' « extraire ». le faire apparaître en esprit par la bfuivanâ. 11 s'agit 
donc d'une création mentale et non pas du tracé matériel du cakra . auquel peut 
toutefois s'appliquer aussi le terme uddhâra ainsi Di. p. 282. 

304. Nous allons désormais, pour plus de brièveté, désigner le Candi salïsâstra, le 
« Traité aux Quatre Cents [Stances] », par ce sigle. 

303. II n \ a que deux laçons de faire apparaître le srîcakra : à partir du centre ou a 
partir du carré, toute tierce solution étant exclue : c'est exact du tracé mental, ou de 
! évolution métaphysique du srîcakra. sinon île son tracé empirique par une construc- 
tion géométrique. 
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Cette forme d’ensemble est triple : formée de l'émanation, etc. 
Il n'en reste pas moins que ce qu'on envisage ici n'est pas le cakra 
en tant que formé de parties distinctes celles de l'émanation, 
de la conservation et de la résorption. t e qui est exposé, c'est le 
cakra de Tripurâ [dans son ensemble]. C'est le plan de l’apparition 
{. üvirbhâvabiiünii ) du cakra de la Conscience elle-même, de Iripura, 
ainsi nommée parce qu’elle existait avant même [pur à) les [trois 
phases cosmiques de] l'émanation, etc., puisqu’elle est sans commen- 
cement et sans fin. C'est ce que dit la Samketapaddhati [dans le 
passage] qui va de : « Les huit Vasinï avec qui les sépare » à : 
« donc indicible 100 , omniprésente » 307 . // 7K// 

Mais si c'est Tripurâ même. Conscience (d')elle-même, qu'il faut 
connaître, à quoi bon ces diverses laçons de concevoir le cakra , ces 
efforts semblables à ceux qu'il faut pour attraper un héron [avec du 
beurre] 308 ? C'est précisément pour répondre à pareille objection qu'il 
est dit : 

Ce dont i.a seule connaissance fait qu'on connaît Tripurâ. 

Ycisya vijnâncmultrena tripurâjnânavân bhavet j 

« Ce dont la seule connaissance » : ce par la connaissance de quoi 
seulement : c'est seulement par la connaissance du cakra de Tripurâ 
qu'on arrive à connaître, qu'on acquiert la connaissance de Tripurâ. 
Qu'esl-ce à dire? Que la connaissance de la pure Tripurâ sous son 
aspect dénué de forme (nirâkâramürtï) est impossible. C'est donc 
seulement en se représentant le cakra {état cakravàsanayà), comme on 
l'a dit ici. qu'il peut être possible de la connaître, enclose dans le 
baifu/avacakra , au centre de ce [srï\cakra. Comme le dit le Maître 
expert 300 : 


306. anâkhya : l'indicible, ou l’inexplicable. C’est la Réalité suprême. Ce terme est 
utilisé en particulier, avec ce sens, par le K rama pour qui la libre activité de Siva se 
révèle par quatre ou cinq fonctions (ku/â) : rémission, la conservation cl la résorption 
cosmiques, l’indicible (anâkhya) et, parfois, la splendeur (bhâsa). C omme nous venons 
de le noter (note 301). le jeu des trois fonctions cosmiques, émanation, etc., se trouve en 
particulier dans le Krama. qu’Amrtânanda connaissait certainement bien. 

307. Un passage très semblable, attribué à la Samketapaddhati, est cité par 
Sivànanda dans la RjuVi ad NSA, 1.42 (pp. 65-66). Il expose le lien existant entre les 
mouvements d’émanation, etc., et les trois portions du srhtikra. en mentionnant les 
divinités qui s'y trouvent. 

308. bakahandfumavhlhi : pour attraper un héron, dit-on, il suffit de lui poser un 
morceau de beurre sur la tête : quand il fondra, l’oiseau sera aveugle et il sera facile de 
le saisir — mais encore faut-il parvenir à approcher l'oiseau pour lui mettre ce beurre 
sur l;t tête... De même, dil l'objecteur, pourquoi se donner tant de peine pour méditer le 
cakra de diverses façons, s’il suffit, eu réalité, de connaître Tripurâ pour avoir la science 
suprême? 

309. Citation du si. 36 de la Subhaeodavavâsanà, de Sivànanda (NSA, app.. p. 300). 
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97 « Je donne une forme 310 au ciel de la Conscience (cidamharam) dans le 

grand y oui du caknt , comme durcit le beurre clarifié, comme se solidifie l'or 
fondu ». 

| Le VH, maintenant,] promet de dire quel est le nonuple aspect du 
caknt , qui n'avait pas encore été vu jusqu'alors : 

La division in neuf du cakra, je te; la dis, ô Chère! //79// 

cakrasya navadhâtvam cct kathayâmt taxa prive . 779 / . 

ce qui veut dire ; « comme tu m'es chère, je te dirai cela, bien que ce 
soit secret ». //79// 

Maintenant est dite cette division en neuf [du cakra] : 

h Y FAUT D’ABORD LA TRIPLE TERRE t EN SECOND, LE [LOTUS 
À] SEIZE PÉTALES ET i/ AUTRE À HUIT PÉTALES SONT PRESCRITS; 
ENSUITE LES QUATORZE TRIANGLES; 80/, EN CINQUIÈME DOIT VENIR 
CELUI À DIX ANGLES ET EN SIXIÈME fl.' AUTRE] À DIX ANGLES; EN 
SEPTIÈME DOIVENT VENIR LES HUIT TRIANGLES, PUIS, EN HUITIÈME, 
LE TRIANGLE CENTRAL. //8l// LE NEUVIÈME ÉTANT CE QUI ESI AU 
CENTRE DE CE TRIANGLE, 

âd imam hhütr avenu syâd dvitïyam sodasarakam 
anvad astadalam prokiam manukonam antuitaram // 80 // 
paneamam dasakonam sytll sasthatn câpi dasârakam 
sa p t ai nam vasukonam syân madhyatryasram a t hast amant 
navamam trvasramadhvam suit 


7/8 1 // 


98 La triple terre, c'est le triple carré, manukomt : c'est-à-dire a 
quatorze pointes, vasukona : à huit pointes 3 ". T'ouï le reste est clair. 

// 80 - 81 // 

[Le Y H, maintenant.] dit les noms des cakra qu'on [vient d’Jénumé- 
rer : 


310 muni : ce terme, habituellement utilisé pour désigner l’image d’une divinité, se 
rattache à la racine MÎRCH . épaissir, solidifier en une forme particulière, mârn 
désignerait donc une forme obtenue par coagulation ou solidification comme, ici. du 
beurre clarifie ou tic 1 or qui durcit au I roi cl . tmuuiu gfiunoh dit d ailleurs la tradition. 
muni est toutefois employé dans la Dï (pp. 146. 153, 210). avec une connotation un ptii 
différente puisqu’elle s'applique au suprême Siva, qui esi sans lorme, d où la possibilité 
d'une expression comme nirâkâratnürti de la p. 96. La déité, toutelois. se concrétise à la 
fois par la hhôvanâ. qui en fait apparaître une image dans l'esprit, et par le cakra, qui en 
est le symbole — cakra lui-même créé par la bhâvanà, d'ailleurs, donc lui aussi forme 

sans substance matérielle. 

Ici comme le beiirre ou l'or tondu se solidifient, ainsi 1 essence, 1 Absolu divin, (du 
« ciel » : du vide de la Conscience suprême) prend une forme sensible, celle du sricakra. 
311. Puisqu'il \ a quatorze Man us. souverains et progéniteurs mythiques de la terre, 

et huit Vasus. 
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ECOUTE MAINTENANT LEURS NOMS : LE CAKRA I HAII OKVANH )- 

H A N A , PUIS S A R VÂSÂ l‘A R I PÜ R A K A , S A K V A S A M KSOB H A N A . Ô GaURT! 

Sa r v asa ij iîhÂg y adây a k a , le cakra Sarvârthasâdhaka, Sarva- 

RAKSÂKARA, ENSUITE, 83 SARVAROGAHARA, Ô DÉESSE ! Pl US SAR- 

vASinmiiMAYA ; enfin, écoute ô Be:i.i.l! le neuvième : Sarvâ- 

NA NDAM A V A. //84 // 

lésant nâmânv a fait srnti 

! ru i(ok\ umoluwam cukrant sur vûsâpurip tlrak an t // 82 // 
sarxasamksohhanam gauri sarvascntbhügyadâvakam 
sa r vil il hasüdhukant cakrain sur vurcikyûk a rein i param // 83/7 
sarvarogahuram devi sur vasiddh inui vam nu lui / 
sarvânandamayani cüpi na vantant srnu sundari 84 

Traiiokyamohana (« Celui qui égare les trois mondes ») : on 
nomme monde ce n n i est vu. ce par quoi on est vu ainsi que ce 
qui tait voir 112 . Le triple monde a donc pour caractéristique d’être 
tonné par 1 objet, la connaissance et le sujet connaissant, car c'est 
là qu apparaissent Pacte, la cause et l’agent. L'égarement propre 
à ee [cakra] se produit quand est appréhendée la dualité qui est 
! objet sur quoi porte le pouvoir d'occulter [la réalité qu'accom- 
plit ce cakra], Sarvâsâparipüraka (« Celui qui comble tous les 
désirs ») : le désir est la convoitise pour d'autres objets de celui 
qui est insatisfait [de ce qu'il aj. La satisfaction complète de toutes 
ces convoitises [a lieu] quand est atteinte la fusion totale avec 
le suprême Siva, éternel et total assouvissement. — Sarvasamkso- 
bhanu (« Ebranlement de l'univers ») : l’ébranlement 3,3 de l'univers 
est dû au procès ascendant des nui va depuis la terre jusqu'à Siva. [t'e 
cakra] est la cause de cet [ébranlement], qui est résorption cosmique, 
laquelle résulte de la dissolution de la diversité de [l'univers de] la 
différenciation. Sarvasaubhâgyadâyaka (« Donneur de tout 
bonheur ») : tout bonheur, c’est tout ce qu'on peut désirer. Cela, [ce 
cakra] le donne en faisant obtenir l'unité avec le suprême Siva, objet 
du suprême amour 314 , totalement désirable. Sarvârthasâdhaka 


312. bkyata iii lokah. etc. : jeux sur !.i racine LO K. voir, a laquelle sc rattache bka, le 
monde. 

sl3. saniksohhana : désigne une secousse, une commotion ou un ébranlement violent 
ou encore le fait de renverser ou retourner quelque chose, d'où l'application de ce 
tenue, ici, a la résorption cosmique : au renversement du mouvement émanateur — ee 
qui l'oppose à ksohha qui. on l'a vu {supra, p. 159, note 256) est l'émanation. 

314. paramapremâspada : expression fort peu courante, je crois, dans le sivaïsme 
ujcheinii ien ou dans les bhairavagatnas non plus, saul erreur, que dans le sivaïsme 
agamique dualiste. C'est par contre un terme que Mandana Misra applique à Yâtman- 
hrahnutn dans sa Brahmasiddhi. I, œuvre qu'Ainrt cite plus loin (I)ï. p 222). Il est 
utilise liait fois dans la l)ï. 
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(« Qui fait atteindre tous les buts de l'homme ») : le but. l’objet 
{art ho) de tous les actes | rituels] védiques ou tantriques, c’est 
d'atteindre le suprême Si va. Comme le dit le Grand Poète : 

« Nombreux son i sur terre les chemins, diversifiés selon les traditions. 
[Mais] ils se perdent en Toi seul, comme les Ilots de la JàhnavT dans 

l'Océan » 315 . 


C’est cela que |ee cakra] fait atteindre. — Sarvaraksâkara (« Celui qui 
opère toute protection »); protéger, c'est écarter le dommage résultant 
d'une chose hostile, et toutes ces choses hostiles, c’est l’univers fait des 
trente-six tattva. I! protège donc contre tout cela, protection consis- 
tant en la réalisation mystique (bhâvcmâ) de la nature du « Je » absolu 
de Siva 316 . C'est ce que dit la Parâpancâsikà : 


« Effectuant dans le « Je » la destruction du « cela » qui en est 
celui qui vit en héros jouit d'une nature propre d'où tout ce qui est 
défavorable (ou : tout ce qui n'est pas Siva) est écarté» 31 . 

Sarvarogahara (« Destructeur de toute maladie ») : la maladie n’est 
rien d'autre que l'univers fait des trente-six ton vu et marqué pat la 
différenciation. Sa destruction est causée par l'aperception de la non- 
différenciation. On a dit ici même (l.bS) ; « KhecarT. suprême, 
destructrice des maladies qui ont pour forme la pensée ditteiencia- 
trice ». — Sarvasiddhimaya (« Fait de tous les accomplissements ») : 
il est fait de tous les accomplissements, c'est-à-dire de la manitesia- 
tion. de la conservation et de la résorption cosmique, le triangle 
[central] étant la cause de ce triple processus. C est ce que dit le 
Pra tyabhi j h à h rd aya : « La Conscience, libre, est la cause de 1 accom- 
plissement de l’univers» 318 . - Sarvànandamaya («Fait de toute 
félicite ») : parce que sa nature est celle de la fusion totale de la 
lumière et de la prise de conscience que sont Siva et Sakti. C est la 
Réalité suprême : du fait de la destruction de la dualité, cause de tout 
mouvement, il n'y a la absolument rien d autre que repos dans la non- 
dualité. //82-84// 

[Enfin] est dit 1 objet (prayojana) du cakra dont on vient de dire 
comment il faut le concevoir : 


II C Citation du Raidi uvatnsa, ! U. 26, 

IL- *• 

316. sivâhatrrbhiiviibhüvanô sur celle réalisation, cl. suprii, p. 101, note 31. On peut 
noter aussi que la SP 3 {samavadiksüvidhi. p. 25) prescrit une si vu hum-bhâvanû qui se 
fait par un nvüsa « en soi-même » (âtrruini J de Siva sakata . d un iidhvan et de Siva 
niskala, suivi d une méditation intense de l'identitc avec Siva : sivo fnuni ri. 

317. Déjà cité p. 82. ce distique le sera de nouveau p. 378. 

318. Déjà cité !)ï. pp. 66 et 87, il le sera de nouveau p. 
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LÀ DOIT ÊTRE ADOREE LA GRANDE DÉESSE MaHÂTRJPURASUN- 

DARÎ. 

uira püjyâ mahâiievï nwhâfripuraswuian / 

« Grande Déesse » : elte est grande car elle n'es» pas soumise à 
l'espace, au temps ni à la forme. Étant lumineuse, elle est la dm 310 . 
Désignée du terme de Déesse, elle est prise de conscience (vimarsa- 
nlpà). Elle se trouve là, « triple et nonuple » {supra, si. 8) dans le 
cakra dont on vient de décrire les aspects. Cette Maliâtripurasundarî 
est grande (mahatT) [aussi] parce qu’elle est faite de conscience 
( ciiirupini ), que rien ne la circonscrit 32( \ Elle est I ripurà car sa nature 
est celle du quatrième [principe qui rassemble tous les trois autres] 321 
et elle est belle (swidari) car elle est, par elle-même, universellement 
désirable. Liant telle, cette divinité qui est conscience (d)’e Ile-même 
« doit être adorée » c'est-à-dire « réalisée » dans la méditation 

(hhâvamyâ) sous sa triple forme : suprême, etc., qu’on dira plus 
loin 122 . 

Après avoir dit les fruits de chacun des neuf cakra, le Trailokyamo- 
hana et les autres, lorsqu on les envisage et les médite tels que leurs 
noms les font apparaître, [le YH] dit maintenant le fruit que procure le 
[srî]cakra pris dans son ensemble : 

lia EST, DANS SA PARFAITE PLÉNITUDE, LE GRAND CAKRA QUI 

DONNE ! ÉTERNELLE JEUNESSE ET L'iMMORTALITÉ. ,//8 5 / / 

paripürnani nmhâcakram ajarân mrak ârakam . K 5 

Il est en « parfaite plénitude » en tant que formé de l’ensemble des 
ne ut < ak i a qui le constituent. C est un « grand cakra », sa nature 
étant celle de la fulguration du grand biuducakra au centre du 
iihiluiyoni , [le cakra] « 1 ait de toute félicité », masse de suprême 
splendeur de la fusion totale de la lumière et de la prise de conscience, 
avec I ensemble de tout ce qui l'entoure 323 , Sa nature étant suprême, à 
la fois immanente au cosmos et transcendante. « il donne l’éternelle 
jeunesse et l’immortalité ». Éternelle jeunesse, car il est au-delà des 
trois temps. Et par conséquent immortalité, car il est affranchi de la 
naissance et de la mort. C elui qui a l'éternelle jeunesse et l'immortalité 


.119. Sur les tic va en tan l que lumière, cl supra, p. 98. note 18 (DT. p. 5). 

320. tinâvarana ; que rien n’entoure, donc que rien ne peut cerner ou voiler. 

321. Anterieur y pur à) au triple temps comme aux trois moments du processus 
cosmique, la Déesse dépasse el subsume toutes les triades. ( ï. Di. pp. 12. 67 (et notes ad 
loc. ). 

322. Au début du 3 e paiaia, .il. 2-4. 

323. âvarana : le cakra entourant te bindu central. 
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est le suprême Siva. [Ce cakra] donne 124 donc à celui qui en tait le 
culte la libération qui est acquisition de la condition du suprême Siva. 
éternel, affranchi de la naissance et de la mort, transcendant le triple 
temps. //85//. 

[l e YH. maintenant,] conclut [ce chapitre sur] la pratique du cakra : 
Ainsi a été dite, 6 Paramesvarï! la pratique du grand 

CAKRA DH LA DÉESSE TrIPURÂ, QUI PRODUIT I.A LIBERATION EN VIL. 

/ /86 V 

evatv csa mahâcak rasan ik et ah paruiaesvari 
kathitas tripimldevyâ jïvanmuktipravartakah /. 86// 

« Ainsi » : de la façon qu'on a dite. « De la déesse Tripurâ » : telle 
qu’on l'a définie et caractérisée 325 . « La pratique du grand cakra » : 
c'est nn grand cakra car sa nature est celle des trente-six tan va. [Il 
produit] « la libération en vie » : la libération de celui qui est encore 
vivant. Cette libération consiste à délier les liens : les huit entraves que 
sont l’aversion, etc. 32( '. Qu’est-ce à dire? La pratique du cakra est la 
connaissance suprême venue de la suprême divinité [par transmission] 
103 du suprême Siva au maître spirituel 327 . Elle lait atteindre à celui qui a 
pris conscience intensément dit Soi la réalisation de la nature du « Je » 
de Siva ( sivâhambhâvahhâvanâ ) 32rt en détruisant par force tous les 
liens qui l'enserrent. // 86// 

Tel esl premier [chapitre], « Pratique du cakra », de la Dipika sur le 
Yoeinïhrdava rédigée par 1 excellent yogin Amrtânanda disciple de 

î? * J I r _ , 

l’illustre et suprême yogïndra paramahamsa Punyananda. 


* 

# * 


324. Littéralement : il cm ce qui produit, il esl la cause instrumentale : kâraku. 

325. Notamment au si. 6. 

326. Cf la citation Du p, 90. 

337. U s’agit de la iransniission traditionnelle, allant de Siva au maître spirituel par la 
succession tics maîtres divins. « accomplis >> et humains {diyyasiddhanutna\augkü) : cl. 
supra, p* 101, note 36, et introd., pp. 47-49. 

328. Cf. supra, p. 177, note 316. 




DEUXIÈME CHAPITRI 


M antrasamketa 

« 


Maintenant, dans l’intérêt des êtres entendants, jle Dieu] promet 
d’exposer la deuxième pratique, celle du mantra, avec le truit qu'on en 
peut obtenir : 


Jl Tl DIRAI MAINTENANT LA DIVINE PRATIQUE DU MANTRA . ( il lll 
QUI LA CONNAÎT DEMI. NI SEMBLABLE À TRIPURÂ, MAÎTRE DU CER- 
CLE DES HÉROS. //I II 


mantrasamketükani divvatn adhuna kathavâmi te ! 
yod vettâ Iripurâkâro vTracakresvaro h fut va jj I // 

[Pratique] « divine » parce qu'apte à faire atteindre les suprêmes 
Siva et Sakti. qui sont lumière et prise de conscience. « La pratique du 
mantra » : les mantras sont îles rayons de lumière de la Conscience 
[Ils sont ainsi appelés car] ils sauvent l'adepte par la pensée 1 2 . Celle 
aptitude à sauver par la pensée [se trouve dans] des v itly â ^ telles que la 
scmbhâgya 3 . nées du jeu 4 des phonèmes [au plan] de l’Étalée. parce 
qu elles expriment celte [réalité essentielle qui est celle des dieux et tics 
mantras]. ("est ce que dit la Sarnketapaddhati : « Ce dont le propre 
est de sauver par la pensée est appelé mantra ». « La pratique » : on a 
déjà vu ce que cela veut dire 5 6 . « Je te dirai maintenant » : Moi qui 
suis lumière, je te dirai, à Toi qui es prise de conscience, c est-à-dire je 
t'amènerai à réaliser cela en ton cœur T « Celui qui la connaît » : le 
connaisseur de cette pratique du mantra, celui qui sait cela, [devient] 
« semblable à Tripura ». 11 devient « maître du cercle des héros ». 
c'est-à-dire le bienheureux suprême Siva dans la totale fulguration de 


1. cinmarïcawh : le VU et Amrl usent plutôt de ce terme (ou de celui de maria 
seulement) à propos des YoginT ou des organes des sens. Mais les mantras. comme les 
J varanadevattï et comme les sens, viennent de la conscience et vont vers I extérieur. 

onime des rayons émanant d une source lumineuse. Cl. infra, p. 31 1, note 123. 

2 . mantinüi trâvanit' sâdhakam glose traditionnelle du mol mantra. 

3. C’est-à-dire la snvidyâ. 

4. vilâsa : cf. supra , pp. 120 et 162, notes 113 et 268. 

5. samkt'ta : cf. Dî, p. 13. Supra, pp. 104-105 et introd., pp 60-61. 

6. hrdayamgamaiâtp tut vomi : et. supra, p. ION. note 63. 
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la connaissance. Les héros, on en a déjà dit les caractéristiques Leur 
cercle, c'est leur ensemble, dont le Maître est le suprême Siva. Qu'est- 
ce à dire * - Que lu destruction du filet de mâvâ par la suprême 

méditation (ou réalisation mystique : purabhâxuna) du secret du 
mantra primordial de la srîvklya que donne cette pratique du munira 
[lait que l'adepte] s’identifie au suprême Siva. //!// 

[L exposé de] la pratique du mantra commence par l'énumération 
des mantra 7 8 des neuf maîtresses des cakra (cakresvarï), le Trailokya- 
mohana, etc., présentés [au chapitre du] cakrasamkeui : 

La première est karasuddhikarî, la deuxième âtmaraksikâ . 

La i rgisième est la déesse â tmâsa na g a ta, puis, après elle, (12 U 

Tl i r 

( A K RASA NA GA TA, PUIS SA R VA MA N IRAS A NASTHITÂ , SÂDH YASIDDHÀ - 

SA N A LSI LA SIXIÈME. ÀYANT MÂYÂ El LaKÇMÏ POUR NATURE, 

SUPRÊME, // 3 // ET NOMMÉE MÜRTIVIDYÂ EST LA SEPTIEME DÉESSE. La 

HUITIÈME LSI LA VIDYÀ Â VÂIIINÏ, LA NEUVIÈME EST LA SUPRÊME 

nu A ira vT. jjAjj 

karasiiddhikarî tvâdya dvitryü câttnaraksikïi ( 
âtmâsanagatâ devT trtïyâ tadanantaram / 2/7 
i ■ ttk rasanagat a pascal sarvamanîrâsanasîhitâ 
sâdhyasiddhâsanâ sasthT mâyâlaksmïmavï para 3 
mürtividyâ eu sa devT saptanü parikïriilâ 
asiamy avalant vîdyâ na va ml bhairavï para 4// 

Kar asuddhïkarï (« Celle qui accomplit la purification des mains ») : 
selon notre formule 9 : 

« La purification considérée ici comme suprême de ses deux mains, qui sont 
des organes d'action impure, relevant du niveau tic Va tmura/tva consiste à 

réaliser mystiquement [leur] dissolution dans la Réalité pure », 


a purification, [consiste en cette] réalisation médilati ve/mystique 
(hhâvanâ) des deux mains, qui, étant des organes d’action, se trou- 
vent au niveau de la manifestation impure, comme dissoutes dans 
la Réalité pure (suddhalalt valaya). Ce qui accomplit cela, c'est 
celte vîdyâ, car elle lait atteindre 1 ipséité suprême (parü/umiâ). 
On dira en effet plus loin : « Elle est appelée ‘Celle qui accomplit 


7. Cf. DT, p. 82. 

8. C'est-à-dire des neuf vîdyâ, muniras féminins, des déesses présidant à chacun tics 
neuf cakra constituant le sri cakra : les cakresvarï. 

‘L Citation du si. 1.1 1 du C idvilâsastava d’Amrt. (NSA. app.. p. .123). D'après V. D. 
éditeur de ce texte, ce sloka manque dans la plupart des mss. 

K), Amrt revient plus loin sur la répartition des 36 tait va entre Yàtmatattva, le 

vidyâtauva et le sivataitm : DT. p. 272. où il cite une définition de ces trois tattva par ie 
SvS. 
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lu purification des mains' parce qu'elle purifie les organes d’action » 
(VU, 3.125, p. 315). Celle vid va est lu première, c'est-à-dire qu'elle 
est la maîtresse du Trailokvamohanacakra. Mais si les mantras kara- 
suddhikarï, etc., sont énumérés ici. comment se fait-il qu’on n’en 
donne pas l'extraction !l ? C'est que celle-ci se trouve dans le Varna- 
kesvarasastra 12 et, comme [le YH ] vise avant tout à faire connaître les 
choses que l'autre truité n’avait pas dévoilées ’L on ne procède pas [ici] 
à l’extraction de ces mantras. 

Lu deuxième [vidvâ] est la « Protectrice du soi » ( âîmaraksikâ ). 

107 C omme je l ai dit 14 : « protéger du danger de l'ennemi qu’est la 
différenciation, telle est la suprême protection du soi ». la deuxième 
vidvâ . àtmaraksikâ , faisant atteindre la suprême ipséité. accomplit la 
protection du soi, laquelle est a perception intuitive de la non- 
différenciation (abhedaprafïii). en le défendant contre le danger 
d'être vaincu par l'adversaire qu’est l'expansion de la différenciation. 
Telle est la deuxième vidvâ . la « Protectrice du soi ». Elle est la 
maîtresse du deuxième cakra , nommé Sarvûsâparipüraka. 

La troisième est la déesse «Qui se lient sur le trône du soi» 
(âtmâsanagatâ). Selon notre formule 15 : « Le trône constitué par le 
soi. le cakra . le mantra et la déité manifeste la nature de Siva », la 
vidvâ âtmâsanagatâ est la première des vidvâ du quadruple trône. Elle 
est expérience sous forme de la conscience qu elle a d’elle-même 
du sâdhaka , du cakra. du mantra et de la devatà. Cette troisième vidvâ 
est la maîtresse du troisième cakra nommé Sarvasamksobhakara l( ’. 

Après elle, vient la quatrième vidvâ. « Celle qui se tient sur le trône 
du cakra » (cakrâsanagatâ), maîtresse du quatrième cakra. le 
Sa rva sa u bh â gy a dû va k a 1 Ensuite, « Celle qui a tous les mantras 
pour trône » (sarvamantrâsanasthifâ). Cette cinquième vidvâ se tient 
sur le trône [formé par] les mantras de toutes les âvaranadevatâ , qui 
sont expansion des rayons de lumière de la Conscience 
(cinmarïciprasarana) et ont pour caractéristique d’être pensée et 

108 libération, comme on vient de le dire 1K . Cette vidvâ est la cinquième 
maîtresse des cakra et se tient dans celui nommé Sarvârthasâdhaka 

11. uddhâra : voir supra, p. 173, note 303. 

12. Le NSA (1.07 si]., pp. 06 sq.) donne en effet la formule des six premières vidvâ. 
puis de la huitième et de la srhidyâ. Ici. donc, seul Yuddhâra de la septième vidvâ sera 
donné. 

13. ( est ce que dit la Déesse dans la première stance du YH. 

14. C itation du si. 1 du Cidvilàsastava (NSA, app., p. 323). 

15. Ibid., si. 45 : c'est la dernière ligne de ce texte te! que l a édité V. D. (NSA. 
p. 328). 

16. Cette vidvâ est H RI Si KLÏSt SAUH. 

17. Selon J (ad Y M I , 1.89-90 (p. 49). celle vidvâ serait IISAIM HSKLÎM HSA UH. 

18. Di. p. 104. 

9. C elte vidvâ serait 7. 
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La sixième esl « C elle qui a pour trône ce qui est à accomplir et ce 
qui a été accompli » (, sâdhyasiddhàsana ). Selon la formule que voici : 
« Puissent les Mères de Kula 20 entourant Bhairavï dans leur pléni- 
tude. rayons de lumière de la Conscience, omniprésentes, demeurant 
dans les pïtha, [mej protéger! ». ce qui doit être accompli (réalisé : 
sâdhya). ce sont les avaranadevatâ nées d’une transformation des 
rayons de lumière de la Conscience, et qui, dans le sens de 
1 émanation, sont dans les sept cakra , du triangle [central] au lotus à 
sei/e pétales, ainsi que dans le carré. Files sont ce qui doit être 
accompli (ou réalisé), leur nature étant celle même du processus de la 
manifestation 21 . On l'a dit ici même : « On aura l’émanation en allant 
du navayoni à la terre » (1. 77. p. 94). Ces [déitésj, qui doivent être 
« réalisées », le sont (siddhâh) au moment de la résorption, lorsqu’elles 
sont résorbées au cours du processus qui va du carré au baindavaca- 
kra. Cela aussi avait été dit au même endroit : « et la résorption, de la 
terre au navayoni » (/V/.. 77-78). L'accomplissement ici. c’est donc la 
résorption. On trouve cela aussi dans le Pratyabhijnûhrdaya : « La 
Conscience, libre, est la cause de l'accomplissement de l'univers » 22 . 
Ainsi, cette sixième vidyâ sâdhyasiddhâsana a pour trône les a varan a- 
devatâ , qui sont ce qui esi à accomplir et ce qui est accompli : ce que 
l’on expérimente 22 dans les processus d’émanation et de résorption 

p. 109 cosmiques. File est la maîtresse du sixième cakra , nommé Sarvaraksâ- 

■ 

k a ra . 

« Ayant Maya cl Laksmï pour nature, suprême, nommée mürtivi- 
dyâ, est la septième déesse ». L’extraction de cette vidyâ n'est pas 
donnée dans le CSS : on la donne donc ici : Mâyâ est le hîja de 
Bh u va n es van ; Laksmï est le bïja de Srï. Telle esl sa nature et la 
manière dont elle est laite 24 , [mais] à ces deux f/uÿV/J-là s’ajoute para. 
Para est le hjja que la Parâtrimsikâ a décrit (en disant] : 


2u. kiilamâtarah : ( es Mères apparaissent ici comme des ÛvuranadevaUï entouram la 
Déesse ci a ce litre comme faisant partie de sa « famille ». C elte stance est de nouveau 
citée plus loin. DT. p. 213. où Amri explique qu’il s'agit de devant des éléments 
constitutifs du corps (peau. elc.). kula a alors le sens, nullement inhabituel, de corps. 

21. Ces devant sont réalisées ou « accomplies » en tant qu elles apparaissent avec le 
mouvement d émanation du srïcakra et ou qu'elles sont réalisées ( — visualisées, créées 
mentalement) par la méditation créatrice, la bhâvanâ de l'adepte pratiquant du .srïcakra. 
pratique spirituelle à la fois créatrice d'images et identifiante. 

22. Aphorisme déjà cité. DT. pp. 66. N 7 et 100. Il affirme que la C onscience divine est 
l'unique cause de la manifestation cosmique, comme de la résorption. 

23. (mtisamdhïyamàna : expérience, visualisation mentale, qui est celle du sâdhaka 
dans la hhâvanâ du srïcakra . 

24. mâyâ H RIAL et para, qui s’ajoute aux deux autres, est ,S ! ( H. le pardbîja. La 
vidvâ est donc : HR/M SR/M S I L H. 
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« O Belle! le cœur de ce qui a Bhairava pour soi est le troisième hnthman . M 
est uni. ô Femme aux belles hanches! au quatorzième [phonème | et suivi de la 
fin du Maître des tithi » 25 . 

[Elle est « suprême »] parce qu'elle exprime la suprême [Réalité] 
(parâvâcakatvâî) 2,1 et elle est faite de trois bïja 27 , sa nature étant celle 
de Brahma, Visnu et Rudra. Celte virfyâ est employée pour confec- 
tionner l'image {muni) de Mahâtripurasundarï. C'est la septième. Elle 
est donc la maîtresse du septième cakra. nommé Sarvarogahara. 

La huitième vidvâ est l' Invocatrice (âvâhittï). Selon notre propre 
formule 28 : 

« fixer ce qui relève du sujet connaissant intérieur, de la conscience propre, 
hors de celle-ci. dans la conscience de l'objet, par la voie des organes îles sens, 
telle est l'invocation (âvâhana) 19 . Elle est communauté d'essence 
(sunmrasatvti) ». 


Y âvühhmidyâ se caractérise par l'expansion vers l'extérieur du dyna- 
misme de la Conscience isamvitkala) fulgurant au centre du calice du 
lotus du coeur. Comme l'enseigne en effet un autre traité 20 : « le soi 

L.- 

est lié au sens interne, celui-ci aux sens et ces derniers aux objets ». 
Telle est donc la huitième maîtresse du cakra , [celle du] Sarvasiddhi- 
prada 11 . La neuvième est la suprême Bhairavl. Bhairavï est ainsi 
nommée parce qu elle porte l’univers, étant la cause de sa conserva- 
tion: parce qu'elle le protège, étant Linlrument de la résorption, point 
d’aboutissement où il n’y a plus que la suprême C onscience ; et parce 


2s. Ce verset 0/. 9) de la 1*1 donne Yuddhâra du purâbtju ou hrdayuhija SA i II : le 
troisième hrahniatt est S, le quatorzième phonème. U et « lu lin du Maître îles tithi ». 
c'est-à-dire le dernier des seize phonèmes de Six a. est le visarga H. d'où S Ai //. On 
remarquera la présence ici de SA L H. bîja de lu déesse Para du Trika. 

26. Ce qui peut (et doit d'ailleurs) s’entendre aussi comme : parce qu'il exprime 
c'est-à-dire qu'il est le mantrn tic Para, la déesse suprême du Trika. Cf. infra, p. 31 1. 
note 125. 

27. HRlM S Ri M .S.4 f //. comme on vient de le dire. 

■ * I 

28. si. 20 du Cidvilâsastava (NSA, app.. p. 324). 

20. « Obtenir que [Six a | se tourne vers vous avec complaisance, c'est fimocation » 
dit la SS*. 3.66 (vol. 1. p. 101 1, Dans la mesure où Y âvâhana est l'acte par lequel le dieu 
auquel on s'adresse est appelé par l'officiant à se tourner vers lui, il y a transfert de la 
Conscience dix inc vers ce qui pour elle est comme un objet et donc une manière de 
fusion entre ces deux plans, un transfert qui se fait à travers tes sens de l'officiant. Le 
rite tXâvâhana peut aussi impliquer un mouvement de la conscience de l'adepte, identifié 
à la déitè, vers l'icône utilisée. 

30. Citation du commentaire (Bhàsya) de Vâtsyâx ana ''tir les Nyâyasiitra. 1,1. 4. 

31. Ou « donneur de tous les pouvoirs ». Ce cakra est généralement nommé 
Sarvasiddhimaya. Le Niivotsava. qui énumère ces huit vidvâ. donne à la huitième la 
forme: I/SSRAIM IlSKIÏM HSSRALU. 
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qu'elle le vomit, puisqu'elle est aussi la cause de la manifestation 32 , 

1(2-411 

Mais pourquoi l'extraction de la bhatrarî[vUlyâ], que ne donne 
pourtant pas le CSS. n’est-elle pas donnée ici, alors que celle de la 
viilyâ de la septième Cakresvarï l'a été? A cela on va répondre. 


Elle est appelée aussi . 

MONDES. / 


YUIAMDYÂ. SUBJUUATRKT DES TROIS 


müUivîdvâ lai ha proktâ trailok va vasakàrini 

P- lit La niüktvidyâ 33 est la racine de l'univers. Fdle fait connaître la 
suprême splendeur {parant tejas), fusion totale de la lumière et de la 
prise de conscience, racine (müia) de l'univers formé des trente-six 
UittYü de Si va à la terre d’où son nom. C'est elle qu'on appelle 
hhaimvJ , et nulle autre. Comme l’extraction de celle-ci a été donnée 
là 34 , elle ne l’est pas ici; sans cela on la donnerait, comme pour la 
septième maîtresse de cakra. On dira [plus loin] : « avec la müla[vUlva\, 
il faut faire un vyâpakanyâsa . ô Paramesvarï! » Elle subjugue le triple 
monde dont nous avons dit 35 les caractéristiques. Elle le soumet à son 
empire, dans l'émanation comme dans la résorption. //5// 

Sans doute le sujet serait davantage à sa place à propos du culte, [le 
YI 1] dit cependant ici l'imposition des neuf viilyâ maîtresses des cakra , 
en sautant, tel une grenouille 36 , au-delà du sujet dont on est en train 
de traiter : 


Ainsi, o Maîtresse de k i ?la , ces neuf aspects [de la vu>yÂ\ 

DOIVENT, AU MOMENT DU CULTE. ÊTRE IMPOSÉS AVEC ZÈLE, DANS LEUR 
ORDRE, PAR LE SÂDUAKA , 

evam navaprakârâs tu püjâkâlc prayatnatah f/5 // 
et â h kramena nvastavvâh sâdhakcna kulcsvun 


« Ainsi » : tels qu’on les a dits, ccs neuf aspects : ces [neuf] v 
maîtresses des cakra . [doivent être imposées] par le sâdhaka adepte de 
ccs viil ni et désirant obtenir lui-même la libération. « Maîtresse de 
p, 112 kit! a » : kula , c'est [la famille] formée par I objet à connaître, la 


32. vi.ivasya bhitrunâr... raksmât... vumtmât : explication traditionnelle fréquente du 
nom de Bhairavn. appliquée ici à Bhairavl, c’est-à-dire à la Déesse. La vidyâ de la 
suprême déilé est évidemment la srtviilyü. 

33. La bhairavtvklyâ est en effet ta mülavidyü. c’est-à-dire la srîvnlvâ entière, aux 
quinze aksura . dont l’extraction est en effet donnée par le NSA. 1.1 I 1-118 (pp. 107-1 13) 
qui, toutefois ne la nomme pas bbairuvï. 


34. Dans le NSA. 1.1 1 1-118. 

35. DT. p. l )8. 

36. niuiniûkaplutmyâycna : comparaison 
de sauter brusquement d'un sujet à un 


traditionnellement employée quand 
autre : en saut de grenouille. 
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connaissance cl le sujet connaissant 31 . La C’idgaganacandrikâ le dit : 
« Là où kula, qui est | l’ensemble des] objets de connaissance, du 
connaisseur et de la connaissance, va à la fin prendre son repos... » 38 : 
c'est de cela que, dans l'émanation et la résorption, elle est la 
maîtresse. La Révélation dit à ce sujet : « C omme l’araignée émet et 
reprend [son filj » v \ L'Âjnàvatàra dit de même : « C’est par sa seule 
et propre volonté qu'il émet et reprend en lui tout l'univers » 4<l . « Au 
moment du culte » : lorsqu’on accomplit le culte, comme on le dira 
[dans le chapitre relatif à ceuej pratique. « Avec zèle » : « le zèle, dit 
un autre traité, est un effort véhément pour obtenir ce que l'on 
désire » J1 . Conformément à cette formule, c’est en étant pénétré de 
foi (s raddhâ vesah lyâ ) qu'il faut imposer [les vidyâ] dans l’ordre 
prescrit. //5-6 // 

Les emplacements de ces [impositions sont maintenant] dits : 

Sur LH BOUT Dits pieds, les jambes, les genoux, les c uisses, 
l'anus et le IÎOUT du phallus. /6 7 


'ngügrakesu ca 6 



[Tout cela] est clair, j/5- 6// 


37. kula : ce terme re\icnt sou\ent dans le 8 II et la DI (et. index), ce qui est nermal 
d;iib lui ouvrage qui nc rat tache à la tradition du Kula cl fait usage de sa terminologie 
(cl. Introd. pp. 35 sq.). 

Outre l'usage déjà vu de kula pour désigner un cakra du corps subtil (ou l'énergie 
k tmdüliiü, cf. Dï, p. 130), ce moi est employé pour désigner soii le corps, soit L univers 
envisagé comme un corps, ou un ensemble ou groupement d'éléments. Au sens courant, 
en effet, kula désigne une troupe, un groupe, un assemblage, d'où une famille ou une 
communauté, ainsi qu'une maison (où vit une famille) et enfin le corps. 

Ici. donc, et plus loin (p, 29S). kula est interprété comme l'ensemble de la 
manifestation. Ailleurs (pp. 320. 357) kula sera défini comme «te corps formé îles 
trente-six tan va ». c’est-à-dire l'univers. A la p. 335, les kulakuulikayoginJ sont 
expliquées comme « les sens qui font partie du corps, qui est kula ». kula serait ainsi à la 
fois le « corps » cosmique et le corps humain en tant qu'homologue de l'univers 

Il y a bien d'autres significations ou valeurs mystiques ou métaphysiques données à 
kula dans les divers systèmes vie pensée tantrique par exemple par Abhinavagupta 
(dans le PTv et le TÂ notamment). 

38. Première ligne du si. 72 de la CGC. que la récente édition de ce texte par 
Kaghunatha Mishra (Yaranasi, 1980) donne sous la forme suivante 

mcyatnâvfmi li/ak fanai) i ku/ani prântato vrajati y a ira visramam / 
ratpatlaip lava tiirJyani atnhike yanmalwdhhlr ampâkhyam isyate 

« là où kula , qui est | l'ensemble des] objets de connaissance, du connaisseur et de la 
connaissance. \a. à la fin. prendre son repos, c'est là. o Mère, ton quatrième séjour, que 
même les plus grands ne sauraient exprimer ». 

39. Mund bp.. 1,1. 7. 

40. Cf. Dï, p. 16 et supra, p, 109. note 6K. 

41. Celle formule serait tirée du Dasarüpaka de Dhananjaya (\ L ' s.). 1.20. 
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II. FAUT IMPOSFR SUR LE [MÜL]ÂDIIÂRA l.A MÜRTl[viDYÂ] l’T SUR 
CM. LE-CI PLACER I 'ÂVÂHINL AVEC LA mOla[ VIDYÂ\. IL, FAUT FAIRE 
UN VYÂPAKANYÀSA 42 . Ô PaRAMESVART! il 


adiuirc vinvascn mûr uni tasvüm avühinîm nvaset 

m * » '* m. 

rnitlena vyâpakanvâsah kartavyah paramcsvari 7 


t ■ --- « I! faut imposer la mürti[vidya\ sur le mül[àdhâra] » : ( hacun sait ce 

que sont les pieds, etc., [parties] extérieures [du corps]. Il ne s'agit donc 
ici que d'exposer la connexion [créée par le rite d'imposition] entre le 
inül[âdhüra] et la mürti [r/c/iY/j. Dans Ytidhâra[. donc,] qui, on l'a déjà 
dit 4 ', est un lotus à quatre pétales, il faut imposer la mürti , c'est-à-dire 
la niürtiviilyâ . la septième. Et. sur cette même mürti. il faut [en outre] 
imposer Vâvâhinî[vidyâ]. « Avec la nnl/a[ vidyâ]. il faut faire un vyâ- 
pakanyasa. ô Paramesvarï! »: « avec la müla[vidyâ] », c'est-à-dire 
avec la vidyâ maîtresse du neuvième cakra , autrement dit la Saubhâ- 
eyavidvâ. Le reste est clair. 11111 

mm.’ Il 

Ayant dit l'imposition des vidyâ des neuf maîtresses des cakra . [le 
YH] dit l'imposition interne, qui se fait seulement en pensée 44 , des 
neuf cakra qui leur servent de support : 

II. FAUT [ENSUITE] CONCENTRER SA PENSEE, DANS LES ENDROITS 
PRÉCÉDEMMENT INDIQUÉS : A Kl! LA. ETC., SUR LES NEUF CAKRA DÉJÀ 
ÉNUMÉRÉS, EN LES ASSOCIANT À [LEUR] CAKRESVARÏ. //8// 

akuhülisu p ür voktas thancsu paricintayet 
cakresvarïsamüyuk tant navacakrain puroditam <S 


« 


Dans akula . etc. » : dans les emplacements précédemment 
décrits 4 " [dans le passage commençant par] « dans akula. dans ce qui 
est appelé visu ». « etc. » vise [les huit autres emplacements du corps 
subtil :] le feu, ce qui relève de l'énergie, le nombril, Yunâhata. le 
visuddha , [le cakra de] la luette, celui d'entre les sourcils et celui de la 
p. 114 lune 4 *'. On doit conc concentrer sa pensée (paricintayet) sur ces neuf 


42. Cette imposition se fait en principe avec les deu\ mains sur tout le corps tel', mon 
étude dans le lîFFEO, LXVI1. I9S0. pp. 59 sq.). 

43. YH, 1.25. 

44. cintâlaksanam : « de type mental » ; comme il s'agit d'une imposition interne 
anturnyàsa — puisqu'elle se fait sur les cakra du corps subtil, qu'on ne peut évidemment 
pas toucher, l'opération est purement mentale, imaginée. I es nyüsa « externes » (sur le 
corps, des objets, etc.) se l'ont en effet toujours avec un geste de la main (ou des mains) 
attouchant l'endroit où le mantra est déposé. Tous les nyasa. même externes, oui. en 
fait, un aspect mental. Sur celui-ci. voir l'étude parue dans le RI lit) citée ci-dessus. 


note 42. 

45. YH, l.25-2b. 

46. CI'. DT. pp. 39-40, supra, p. 127. 
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cakra . déjà énumérés au chapitre précédent relatif à la pratique du 
cakra . en les associant à leur cakresvan , c'est-à-dire à chacune des 
[déités] présidant à [chacun de] ces cakra. Qu'est-ce à dire? Que 
« dans akula ». dans le lotus rouge aux mille pétales situé à la racine 
de la susunmü. il faut méditer (b/nlvavct) le cakra Trailokyamohana, 
présidé par Tripurà; « dans le réceptacle du feu » (vahnyâtihâra), lotus 
à quatre pétales, [on méditera] le cakra Sarvâsàparipüraka, présidé 
par Tripuresï; « dans ce qui relève de l'énergie ». dans le lotus à six 
pétales dont l'emplacement est celui du svôdhisthcma, le cakra 
Sarvasamksobhana. présidé par Tripurasundarï; « dans le nombril », 
dans le lotus à dix pétales, le cakra Sarvasaubhâgyadâyaka, présidé 
par Tripuravâsinï; « dans Yanâhata », lotus à dou/e pétales, dans le 
cœur, le cakra Sarvârthasâdhaka, présidé par Tripurâsrî; «dans le 
vi suüdha », dans le lotus à seize pétales, le cakra Sarvaraksàkara, 
présidé par Tripuramàlinï; « dans [le cakra de] la luette », à la base du 
palais, dans un lotus à huit pétales, [on méditera] le cakra Sarvaroga- 
hara, que préside Tripurâsiddhi ; « entre les sourcils », dans un lotus 
à deux pétales, le cakra Sarvasiddhiprada présidé par Tripurâmbikâ ; 
et « dans la lune », c'est-à-dire dans le hirniu , au niveau du front, on 
doit méditer le cakra Sarvânandamaya, que préside Mahâtripurasun- 
darï. Voilà ce que cela signifie 4 ? //8 // 

[Le Y H , maintenant,] dit le nom des vuiya maîtresses des neuf cakra 
précédemment énumérés : 


De celles-ci, je [te] dirai les noms, dans i ordre : la pre- 
mière 1 S I LA DÉESS1 T RIPURÂ, IA DEUXIÈME ! TRI PURES VA RL 9 , 

La troisième, ensuite, est la déesse dite Tripurasundarï; la 

QUATRIÈME, Ô GRANDE DÉESSE ! ESI LA DÉESSE TRIPURAVASINÏ. 10 
La CINQl IÈME I ST TRIPURÂSRÎ, LA SIXIÈME TRIPURAMALINÏ, LA 

septième. Tripurâsiddhi, i a hui tième. Tripurâmbikâ. 1 1 Quant 
À la neuvième:, c'est la grande Déesse, Mahâ tripurasundarï. 

tüsâm nâmâni vaksyâmi yathânukramayogatah 
tatrâdvâ tripurà devî dvitîyâ tripuresvarî , : /9// 
tritïyâ eu tathà proktâ devî tripurasundarï / 
caturthï va mahadevi devî tripuravâsinï / 1 0 
paùcamï tripurâsrïh syât susthï tripuramàlinï j 
saptamï tripurâsiddhir astumï tripurâmbikâ '/11'/ 
navamï tu mahâdevï mahâiripurasundarï 


47. Bhâskararâva. explique de son côté que les neuf cakra sont : akula. le réceptacle 
de visu, le svâdliistlnïntc le nuinipûra. Yanâhata, le visuddha. Yindrayoni et Yâjtuï. Ce soni 
là, dit-il, les emplacements où. après les avoir tracés (uilikhya). i! faut imposer les noms 
de chacune des cakresvarï et de chacun des cakra. 

Les ntanrra à imposer sont du type : AM I A/ SA l H Tripurasahitatrailak vamohana- 
cak ravit tutmah. 
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[Ce qui vient d'être dit] est clair. 9-12 

Mais ces vidyà , maîtresses des neuf cak ra. suffit-il d'en faire 

**•' 

l'imposition en les méditant (hhâvaïuirüpena) dans l'ordre, sous leur 
forme propre, chacune à sa place : au bout des pieds, etc., dans les 
[cakra corporels] akula . etc.? — [Le YH] dit que non : 

Il FAUT FAIRE LT CULTE DE CHS [VIPYÂ\ DANS I ORDRE. DANS LE 
NON U RI H (AK RA PRÉCÉDEMMENT DÉCRIT .,12 

püjayec eu kranuui etfi uuvacakre purodite / / 1 2 / / 


t 16 


« ces [déités] » : les maîtresses des neuf cak ru , Tripurâ, etc., 
énumérées plus haut, [il en faut faire le culte dans le nonuple cakra] 
« précédemment décrit » [quand le YH a dit :] « dans le Trailokyamo- 
hana [et autres] cakra » 48 : « Dans le nonuple cakra » : le mot [cakra\ 
est au singulier pour marquer que ces [divers cakra] ne doivent pas 
être séparés les uns des autres; ce qui signifie que |le culte des neuf 
vidyà doit être fait] dans les neuf cakra qui doivent être médités 
(v ibhâvitesu) en associant chacun d'eux à chacun des neuf emplace- 
ments [des cakra corporels], akula , etc. Il faut, ainsi, faire le culte [de 
ces vtdyâ] « dans l'ordre ». c’est-à-dire cakra par cakra , en commen- 
çant par le Trailokyamohana 49 . // 1 2/j 

Mais le fait que ces [déités] sont au nombre de neuf exprime-t-il leur 
nature essentielle (svabhâva) ? — Non : c'est ce qui est dit : 

A 

O PÂrvatï! la Primordiale [qui apparaît] ainsi au moment 

DU CUITE SOUS NEUF ASPECTS [DIFFÉRENTS] N IN A [EN RÉAI ITÉ] 

qu'un seul, celui de l'Énergie primordiale qui donne l'éter- 
nelle JEUNESSE ET 1 'IMMORTALITÉ. // 1 3// 


evam navaprakâradya ptljakale tu pârvati 
c'kâkürü hy ddyasaktir ajarâniarakârim 13 


Sur lu corps, extérieurement, l'imposition se fait sous lu forme d'un attouchement 
avec l'annulaire et te pouce joints pendant qu'est énoncé le montra concerne. A 
l'intérieur du corps {antarangesu). l'attouchement ne pouvant avoir lieu, cela se fait sous 
la seule forme de la pensée icintanarüpaivu). lïhâskara cite a ce propos un passage de la 
Dakçinâmürtisamhitâ disant : « Il faut imposer le mantra avec une fleur, avec 
l’annulaire, ou par la pensée », ce texte précisant que le nyâsa se lait avec des fleurs sur 
le corps (c’est-à-dire sur l'image) d’une divinité, avec l'annulaire sur l’emplacement 
prév u sur l’extérieur de son propre corps, ci par la pensée sur remplacement prescrit à 
l'intérieur du corps l'annulaire sous-entendant : l'annulaire joint au pouce (la 
nuiltâniudrâ). Cf. l’article du BEFEO cité supra, p, ISF!, note 42. 

48. YI 1. 1.82-84. 

4‘>. Il s'agit là apparemment d'une pftjü mentale ou les neuf eukresruri sont adorées 
dans les cakra corporels et simultanément dans les neuf cakra du srTcakru visualisés 
comme superposés les uns aux autres : une intériorisation du srîcakra précéderait cette 
püjâ intérieure. 
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1 1 le est « primordiale » car elle est l'origine de l’univers, qui va 
de Siva à la terre. C'est l’énergie primordiale, l'énergie prise de 
conscience du suprême Siva primordial, qui est lumière, premier de 
tous les phonèmes. [Celte énergie,] n'ayant qu'un aspect au moment 
du culte suprême (parâpüjâkâle) 50 . est totalement fondue (sâmarasya) 
avec ce Siva. Elle n'est toutefois pas telle lors du culte ordinaire 
(aparâpüjâkâ/e) : elle est alors telle qu'on l’a dite, c’est-à-dire avec 
neuf aspects, divisée en neuf [déesses j. Elle donne ainsi à celui qui 
accomplit ce culte l'éternelle jeunesse et l'immortalité. C elui qui est 

r 

éternellement jeune et immortel, on l’a dit 51 , c'est Siva : elle donne 
cette nature [au célébrant]. C'est ce qui sera dit ici même [plus loin] : 
« Ton culte, perpétuellement manifesté, s’établit en une triple divi- 
sion » (VH. 3.2. p. 219). // 1 3// 

Ce sujet secondaire terminé, on revient au thème principal [du 
chapitre] : la pratique du mantra {mantrasatpketa) : 

La pratique du manira de cette [énergie primordiale] peut 

PRENDRE PLUSIEURS FORMES. On NE PLUT LA CONNAÎTRE QUE PAR 

LA TRADITION ET EN SUIVANT L'ORDRE OÙ Si SUCCÈDENT LES DIVERS 


MA NT R AS. 


/ / 


14 


II 


mantrasamkelakas tas va nanakaro vvavasthitah 

* * *r + 

ndnâmanfrak ramenai va pâramparyena labhyate 14 

Il s'agit du mantra, c'est-à-dire de la sauhhàgyavidyâ, de cette 
suprême [énergie] en tant qu'elle se fond en une unique saveur avec le 
suprême Siva {par asi vas an ? arasyarüpâ ) . Sa pratique ou explication 
c'est l’enseignement de son sens caché. Ht ses diverses formes, ce sont 
les six formes [de pratique mantrique] qu'on va dire tout de suite 53 . 
« Que par la tradition et en suivant l’ordre où se succèdent les divers 
manlras » : on ne peut la connaître qu'en suivant les diverses 
pratiques [man triques] telles que celle de purification des mains, etc., 
que nous venons de voir. La connaissance n'en vient que par la 
tradition, c'est-à-dire selon la transmission traditionnelle qui, de degré 
en degré, descend de Siva jusqu’au maître spirituel, et non autrement. 
Ceux qui, privés de cette tradition, sans enseignement traditionnel. 


50. cr. YH. 3.7-6 (pp. 223 sq.). 

51. Y 11. 1.85, DT. p. 101. 

52. samketa : cf. I)ï, p, 12; supra, p. 104. note 52. 

53. Il est à noter que Rhâskara {Se. p. 99). expliquant que la pratique de la vidyâ est 
sextuple, ajoute : « mais le mantra lui-même n’est pas unique. Il y a d'abord les six sens 
qu'on peut donner à un seul mantra. Mais il y a aussi divers manlras : lopâmudrâ. 
kâmarâja , etc., et en outre les sens relevant de l'école de la kâdividyà , ceux de la 
hâdividya , ou encore ceux utilisables dans les deux [écoles] » ; on a là affaire a une 
interprétation tardive de la tradition (cf. supra . Inirod.. pp. 69-70). 
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s'acharnent à interpréter les lettres [d'un mantra] qu'ils se sont 
procuré par quelque artifice, n'en tireront rien de bon. Cela sera dit ici 
même : 

« Ceux qui, privés de la tradition, s’enorgueillissent de leur seule science, 
comme ils transgressent la règle, les rayons de lumière s+ fde la Conscience] les 
égarent» (YH, 2.81, p. 213). // 1 4// 

[Bhairava] promet maintenant de [dire comment] se divise celle 
pratique du mantra que l'on vient d’apercevoir : 

Cette [pratique] est sextuple. Maîtresse des dieux. Je vais 

TE LA DIRE. Ô SANS-PAREILLE! 


sadvidhus mm tu devesi kathavàmi tavânaghe 

* +■ * +■ 


« Sextuple » : elle est sextuple dans la mesure où elle se divise en les 
six aspects qu'on va dire : le sens propre, etc. « Sans pareille », car elle 
n’a aucun des défauts que sont le fait d'être disciple d'un autre, etc. A 
Toi, énergie de prise de conscience qui es une portion de moi-même, 
moi qui suis lumière, je dis ce sextuple [sens]. 

On dit comment celui-ci se divise : 

II. Y A LE SENS LITTÉRAL, LE SENS ORAL. TRADITIONNEL, LE SENS 
INTÉRIEUR, LE SENS KAULJKA, // 1 5// PUIS LE SENS TOUT À LAIT 
SECRET, ET ENFIN CELUI SELON LA PLUS HAUTE RÉALITÉ 55 , 

hhâvârthah sampradâyârtho nigarbhôrthas eu kaulikah // 15// 
tathâ sarvarahasyàrtho mahâtattvârtha eva va / 


54. marie i : particule lumineuse, rayon de lumière. Ce terme, seul ou associé à vit 
(ciiimanci), est employé trois fois dans te VH et une douzaine de ibis dans la Dï, Il est 
applique une fois aux mantras (DI. p. 104. supra, p. 181. note 1), Les autres fois il 
désigne soit des divinités secondaires, tes YoginT notamment (2.81. DT, pp. 213, 276, 
339). en tant qu’elles émanent comme des rayons ou des particules de lumière, de la 
divinité. Soit encore, les organes des sens, qui sortent de la conscience comme des 
rayons pour prendre contact avec tes objets (3.106, DT, p. 294). Les deux notions se 
recoupent d'ailleurs, les YoginT étant parfois assimilées aux organes des sens et 
considérées comme rassemblant en elles les qualités du sujet conscient, des objets à 
connaître et de la connaissance (DT. pp. 213. 339, 387). On trouve l'expression 
karaiHimarïcicakra , roue des rayons { = des organes) des sens, dans . 1 . ad TÂ, 3. 166. Ces 
conceptions rappellent la doctrine du Krarna, qu'Amrt connaissait bien, comme en 
témoignent notamment les citations qu’il fait de la Cidgaganacandrikâ. 

55. Les sloka qui suivent : 17 à 80 (la plus grande partie de ce chapitre, donc) sont 
consacrés à l'exposé de ecs six « sens » ou « significations » (artlia) interprétation 
symbolique, dirions-nous plutôt de la saubhàgyaviiiya ou srïvidya, où il s'agit non 
seulement de comprendre des significations, mais aussi d'apprendre des pratiques 
méditatives et de yoga basées sur ces interprétations et qui servent à se les assimiler. Ces 
sloka sont concis et obscurs, lis ne font guère saisir en quoi consistent les six artha. 
A mi l s'étend en commentai res explicatifs à leur sujet, mais sans êt re très clair. Malgré 
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Le sens [de ces deux lignes] est clair, ce qu'elles veulent dire devant 
être aussitôt exposé. //15-16// 

[Le VH.) exposant de six façons le sens [de la snvidyt 7], dit d'abord 
le sens propre (bhâvârt/ia) : 

Seul le sens littéral est le sens même des syllabes 56 , ô 

PA RA MES VA RÏ ! //I 6// 

aksarârtho ht bhâvârthah ke valait parûmes va ri // 1 6// 

Les aksara (syllabes) sont ainsi nommés car ils sont impérissables 
(tut ksaratitîiy aksarâni), puisqu'ils sont ce qui exprime l'éternel 
suprême Siva. C cries, ils apparaissent en se distinguant en gutturaux, 
labiaux, [etc.], mais, étant impérissables, ils ne périssent point. Leur 
sens est leur signification (ab/tidheya ) 57 , le sens littéral étant ici celui 

des quinze phonèmes (ou syllabes aksara — -) constituant la 
sauhhagya vidyü. // 1 7// 

Voici le sens de ces syllabes : 

Ll ROI DIS MANTRAS, Ô CHERE! EST SANS CESSE ENGENDRÉ PAR 

L UNION DE Si VA ET DE SAKT1 ET PAR CELLE DES YOüINÏ, DES VÏRA, 

ET DES VÏRENDRA. / / 1 7 // 

yoginihhis tathâ virai h vïrendraih sarvadâ prive j 
sivasaktisainüyogâj janito mantrarajakah HMH 


Laide que j'ai reçue du Prof. V. IL. ainsi que du IMi. N, R. Bhatl, je ne suis pas certain 
d’avoir toujours compris la Di. 

J., dans son commentaire du YM I, 5.24-33. cite le si. 15-16 ci-dessus. II indique 
en outre (.pic les sis art ha relèvent, les deux premiers de Vânavopâya, les deux sui- 
vants du sâktopâya , cl le sarvarahasyartha du s àmhhavopâya. Ce même si. 15 esl 
cité par Mahesvarânanda quand il commente le dernier verset de sa MM. ceci sans 
doute dans la mesure où le mot nuduitattvürtha peut évoquer le mahârtha du R rama. 
Le R u la m ûlaratnapaneaka vatâi a . texte du Kubjikàmata. 3. K. met cil correspondance 
les six artha cl les six adhvan (cf. ci-dessus, p. 140, noie 186). 

56. il est de la nu nue propre (svuhhüva) des aksara . dit Bhâskara (Setu, p. 100). de 
faire apparaître le sens. .1., dans son Vivarana sur le VMT. 5.33 ( pp. 136-7). dit que le 
hhâvârtha est le sens tics syllabes de la vidyü « tel que peut vouloir l'exprimer celui qui la 
profère » : vadrk vivak si tant ak.sarâr t harnâtrenn le sens littéral. en quelque sorte. 
Mais, comme nous le verrons, il s'agi I en réalité d'un sens symbolique complexe attribué 
aux divers éléments syllabiques constituant la srividyâ, sens que l’adepte peut être 
capable d’appréhender dans la mesure où il a reçu l’enseignement de la tradition 
communiqué par son maître spirituel. 

On sait que le problème de l'intention signifieatrice dont les mantras védiques 
peuvent être porteurs ( vi vaksitavavana ) s était déjà posé à la Mîmâmsâ. cf. Sahara bhâ- 
»a. 1.2. 4. Sur la question du sens, ou de l’absence de sens, des mantras et sur celle de 
leur intentionnalité, on pourra se reporter aux éludes rassemblées par H. IV A I per : 
U nder standing Mantras (Albany : SUN Y Press. I9H8). 

57. ahhidhcya : « cc qui est à exprimer ». donc le sens ou la signification d'un mot. 
C hez les grammairiens, ce terme sert à gloser artha (Mahàbhâsya. H. 1.51.4). ce qui 
peut expliquer le recours à la même glose, ici. par Amrt. 
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« Les Yoginï » : [les êtres] qui sont en conjonction { yoga ), en union 
éternelle, avec Si va, cc sont les Yoginï. Ce sont : Bhâratï. Prthivï et 
Rudrànï 53 , leur nature étant celle de la volonté, la connaissance et 
l’activité, [toutes trois] relevant de l'énergie de prise de conscience 
( vimarsasaktyamsa ) . « Les vira » (les héros) : on a déjà vu 59 le sens de 
ce mot. Ils sont éternellement associés à ces Yoginï. Ce sont Brahma, 
Vi?nu et Rudra, dont la nature est celle de Varna, Jyesthâ et Raudrï, et 
qui relèvent de l'aspect de lumière {prakasamsa) [de la déité]. Ils sont 
les auteurs de l'émanation, de la conservation et de la résorption 
cosmiques 00 . « Les rois des héros » (vïrendra) transcendent le plan de 
l’émanation, de la conservation et de la résorption. Leur rôle relève de 
l’indicible 61 . Leur nature est celle de Santa et Ambikâ. [Dans la vidyâ] 
c’est eux que dénotent les trois kâmakatâ situées à la pointe des trois 
bïja, avec lesquelles s’achève la triple union de Siva et Sakti [qui a lieu 
dans la vidyâ ] 62 . C’est par ces quatre unions 03 , qu'expriment ou 
dénotent ( abhideya ) ces phonèmes [de la vidyâ], ainsi que par l’union 
c’est-à-dire la coalescence — de Siva et Sakti que le Roi des 
mantras la saubhâgyavidyâ — [ainsi nommé] parce qu'il est 
supérieur à tous les mantras, est né, qu'il est engendré. [Selon la règle 
de Pànini 04 , en ef fet] « le suffixe kta (— îa : verbal passé passif — ici 
janitâ ) vaut pour exprimer une action incipiente ». Ainsi, le mantra 
est-il engendré, apparaît-il, même si, en vérité, il s'agit d'une réalité 
éternelle. Cette signification (artha), je l’ai développée ainsi dans le 
Saubhâgyasudhodaya : 

« [Voici que] naît celle Mère, la grande vidyâ, [lieu] unique de repos d'une 
quadruple transmission 65 , génitrice du [dieu] aux quatre faces, etc., donnant 


58. Ce sont les trois énergies premières de Siva, Elles se situent donc sur un plan très 
élevé, comme le souligne leur rattachement direct à l'énergie de prise de conscience, 
dont elles sont une « portion » : vinmr.kdakiyamsa. Elles sont associées aux dieux 
Brahma, etc., qui, eux, sont du côté de la lumière {prakâsa). pour engendrer les trois 
parties de la vidyâ et les phonèmes qui la composent : c'est ce que décrit la citation du 
Saubhâgyasudhodaya qui va suivre. 

59. DT, p. 82. 

60. On retrouve ici avec quelques variantes les triades et le jeu des énergies que nous 
avions vus précédemment à propos du srïcakra (YH, 1.36, sq.), niais ici c'est la srïvhlyâ 
qui est engendrée. 

61. anâkhyâdhikârinah : c'est-à-dire du plan le plus élevé. 

62. si va.sak t uni th u i i a trayasamastirüpah : comme l'indique le Saubhâgyasudhodaya 
cité p. 61, avec les vïrendra, on a l'union de Siva et Sakti et cela correspond aux trois / 
des HRJM terminant chacun des trois hïja de la srïvidyâ. 

63. Celles des Yoginï, des vira, des vïrendra et de Siva/Sakti. 

64. Pànini. 3.4, 71 ; adikartnani ktah. 

m ■ ■ 

65. Les « quatre » { = 3 + 1) parties de la vidyâ sont mises en correspondance avec les 
quatre unvayajümnâya : les quatre « transmissions » du Kula. formant quatre voies 
différentes, mais qu’on voit ici réunies dans un texte qui, par principe, ne peut relever 
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le fruit de la quadruple voie. Ayant animé ses deux portions : la voyelle A et la 
prise de conscience ,rf> . l'une et l’autre quadruple, elle produisit les quatre 
paires formées par Vâmâ, etc., et par la Volonté, etc. 0 '. Brahma relève de 
Vâmà, cependant que l'énergie de BhâratT est la Volonté. Leur union, c'est 
l'émanation, le premier hïja : xâgbhava. Visnu relève de Jyesthâ et Visvam- 
bhara 18 est [énergie de] connaissance. Leur union forme le daksinimvaya. 
C'est le bïjtt médian, le kâmaràja. Lorsqu'elle a Raudrî pour nature, c'est 
Rudra [qui est présent]. Elle est alors faite d'fénergie d']activilé. Son énergie 
est Rudrânï. Ce couple est le troisième hïja. protecteur du pascimamnâya. 
Quand sa forme propre est Ambikâ, [on a] Sambhu, dont l'énergie a Santa 

|T jr 

pour nature. Ce couple de Siva et Sakti doit présider au quatrième [courant, 
\']utiarânmâya. Ainsi naît cette suprême vidyâ faite de mâtrkâ 69 | relevant] de 
la Voyante 70 , dont la nature est celle des quatre transmissions et que forment 
les couples, eux-mêmes divisés en quatre, du Sans-Égal et de l'Énergie » 71 . 

« I 'émanation, c'est le pûrvâmnftya. Telle est la nature du vâgbhavabïja . 
lequel [est aussi] triple : divisé selon l'émanation, la conservation et la 
résorption, il a pour forme celle d'une triple émanation. Brahma, dans ce cas. 
est émanation-émanation : il y préside cl son énergie est BhâratT. C'est là ce 
que dénote f!A~ 2 (.pii lui-même est ce qui exprime Siva et Sakti. Ce sens de 
U A. ici. résulte de sa conjonction avec son énergie, la lettre .ST . Dans le cas de 
rémanation-conservation, c'est Visnu qui agit. Son énergie est Visvambharà. 


que de l'une d’elles. On peut toutefois voir dans le dieu à quatre faces ; Brahma, et. 
dans les quatre votes, les quatre purusürtha : dharma, etc. 

66. v imarsa, c'est-à-dire HA. On a donc le premier et le dernier phonème. 

67. 1 es quatre paires sont : Vâmà et l'énergie de volonté, Jyesthâ et celle de 
connaissance, Raudrî et l'activité. Ambikâ et l'énergie sântû, énumérées dans les quatre 
stances qui sui\ent. On a déjà vu le jeu de ces couples à propos du srïcakra (Yll, 1.36- 
4i)). 1 c même jeu d'énergies produit cakra et vidyâ, puisque ce sont deux formes de la 
même Réalité. 

68. « Celle qui porte tout » = la terre. 

69. C'est-à-dire de phonèmes sous leur forme d’énergie, laquelle se trouve plus 
spécialement au niveau tic pasvaniï. 

70. Nous avons vu plus haut ( I. 38. p. 55) que la Volonté et Vâmâ sont au niveau de 
pasyanfî. 

#■ 

71. Brahma, etc., sont du côté du Sans-Egal {anuttara — Tt ou de la lumière 
(prakimt). alors que la Volonté, Bhàratï. etc., sont du côté de l'énergie, sont vimarsâmsu. 
t est ainsi que ces deu\ sériés de quatre atn sa peuvent former quatre couples. CT. I)ï. 
pp. 55-6. 

On notera aussi la correspondance entre les quatre « parties » de la vidyâ et les quatre 
ânmâya. dont le dernier (w rtara), le plus haut, correspond à la vidyâ tout entière. La 
correspondance entre les quatre âmiulya et srsti, sthiu, samhâra et anâkhya se trouve 
dans la Samketapaddhati que cite V'idvânanda dans son ArthaR. sur le NSA (p. 65). où 
il met en correspondance les ânnuiya. les quatre mouvements cosmiques et les parties du 
cak ra. 

72. Dans les 12 sloka qui suivent, les phonèmes constitutifs des trois bïjii de la vidyâ 
sont énoncés; chaque hïja. en même temps, est mis en correspondance avec l'émanation, 
la Conservation ou la résorption cosmiques. Comme pour le irïcakra (DT. p. 93). un des 
trois mouvements cosmiques domine dans un des hïja. mais tous les trois sont présents 
en chacun. 
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Visnu est ce que signifie la lettre K A et la lettre LA désigne son énergie 
Lorsque la divinité qui préside est Rudra, dont la sakti est RaudrT, on est alors 
dans 1 émanation-résorption. Les deux lettres, HA et RA désignent ici ces 
p. 122 deux [déités], RA étant Rudra. Étant en contact avec la lettre initiale de 
Rudra, la lettre HA désigne ici RaudrT, qui est son énergie. Le phonème 
toutefois qui prévaut ici " 4 est celui de l'énergie parce qu'il devient le germe 
phonique de l'énergie {saktibïja). auquel président Siva et Sakti et qui. triple, 
est ce qu'on nomme conscience réalisatrice \ La Kàmakalà est dynamisme 
intense. Elle est faite de quatre [éléments] : son corps est rouge, blanc et mêlé, 
le hindit étant rouge, l'énergie, blanche et Sambhu étant l'unification des deux 
précédents » 

« Le deuxième bïja , de façon analogue, est conservation. Sa nature est celle 
du daksinânviïtyti. Les mêmes devatâ s'y trouvent. Elles s’y divisent de même 
en émanation, conservation, etc. Là, entre les lettres KA et LA, se tient le 
phonème HA s , dont la nature est conservation. Il brille là. son aspect étant 
essentiellement conservation, sous la forme d Ambika. la Conscience ». 

« 11 en va de même avec le troisième [bïja\ dont la nature est résorption 
et où l'on a le pascimânmâya. l es devatâ correspondant à la résorption, 
l’émanation, etc., y sont les mêmes. Dans l’cmanation, l’énergie [y] prédomine 
de façon déterminée : c'est qu'il s'agit du saktibïja. Dans la résorption- 
manifestation, f énergie |en effet] brille en elle-même, étant intérieure à Siva ». 
p. 122 « Avec le quatrième bïja, fait des trois [autres], dont la nature est celle de 

Y uttamnvaya, qui est indicible. Siva et Sakti demeurent tous deux éternelle- 
ment, ayant atteint une fusion totale. Cette Mère, formée du groupement des 
neuf nâda 18 cl dont la nature est celle des neuf couples de phonèmes" 1 ' de la 
srïvidyâ. divisée qu elle est en émanation, etc., se déploie [alors] comme la 
[parole] nommée médiane. Les éléments subtils, son. contact, forme, saveur, 
odeur, étant [mutuellement] pénétrants cl pénétrés, se divisent en quinze 80 . 


73. On a donc : HA SA KA LA : le premier bïjii. 

74. HA prévaut parce qu'il vient en premier puisqu'il s'agit de former // RIM. qui est 
essentiellement un germe phonique de l’énergie. 

75. samjnâna : dans la mesure où samjnâna est. pour les grammairiens, la réalisation 
d’un sens, sans doute peut-on traduire ainsi, ici. ce mot. Mais je ne suis pas sur de la 
valeur de ma traduction. 

76. Il s'agit ici du î de H RIM qui. dans la figuration de la Kàmakalà, est noté dans la 

graphie d'origine ancienne à trois points : donc à trois bindu {l'un d'eux, blanc et 

rouge comptant pour deux). Voir DT, p. 131, infra , p. 202, note 99. 

77. Le deuxieme hija de la srïvidyâ est en effet HA SA K A HA LÀ HRÏM. 

78. Vidyânanda (Arlharalnâvali ad NSA. 1.12. pp. 34-37) distingue neuf nâda en 
madbyamâ. La liste en est donnée par la Sanketapaddhati dans un passage cite plus loin. 
Di, pp. 192-3. L'ArlhaR. compte huit nâda. plus les huit pris ensemble, ce qui l'ait neuf. 
Voir également le KKV. 26-27. 

79. Il s’agit de A et HA mentionnés au 2 e sloka de celle citation (Dï. p. 120. supra. 
p. ! 13. noies 68. 69 : chacun est quadruple, ce qui fait huit cl. si on les prend ensemble, 
neuf. La srïvidyâ elle-même, comme on l'a vu dans les Moka précédents, est divisée en 
neuf couples puisque srsti, sthiti et samfiâra sc trouvent dans chacun des trois bïja qui la 
composent. 

80. Si on admet que dans chacun des cinq éléments subtils, odeur, saveur, forme, 
contact et son, il y a successivement 4, 3. 2 et un des autres cléments, on en a au total 
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Au nombre de quinze sonl aussi les tithi. Les Nityâ, au nombre de seize, sont 
aussi de la même sorte. Cette vulyâ, prise dans son ensemble, est laite de 
phonèmes de ce même nombre. Elle les englobe et pénètre tous, Ainsi, 
lorsque, dans l'émanation, etc., elle se déploie par le moyen des parties qui la 
composent, c'est-à-dire des syllabes, elles-mêmes divisées en voyelles, con- 
sonnes et h indu, elle en vient à être divisée en trente-six et faite des trente-six 
taltva*'. Cette Mère alors s'accomplit. La vidyâ. [donc], cette Mère faite de 
l’octuple mâtrkâ , étant quadruple de nature, se trouve, par les divisions 
[obtenues en la prenant] dans ses parties et dans son ensemble, faite des fattva. 
hïja et pïthu , tout en ayant la nature des quatre an vu va » 82 . 


On dit ce que signifie le quatrième mantra 


83 


Ainsi faite, emplie de fa joie de la suprême félicité, la 
Déesse, vibration [primordiale], belle par nature, une fois 

CONNUE, EST LIBREMENT ADORÉE. // 1 8// 

timmayïm paramünandammditâni spandarüpinïm 
nisargasundarïm devînt jnâtvâ svairam upâsate // 18// 

« Ainsi faite » : telle qu elle est exprimée par le quatrième mantra, 
formée [donc, comme lui] par la réunion des trois bTja qui sont les 
vâcaka des trois couples {mithimatraya) de BhâratT, etc., et de Brahma, 
etc. « Emplie de la joie de la suprême félicité » : pleine de la suprême 
félicité fulgurante de la fusion totale avec le suprême Siva. « Vibration 
[primordiale] » (spandanlpînrni) : dont la propre surabondante om- 
niprésence (vihhava) est manifestée sous la forme de la « vibration » 

& 

des trente-six fattva , de Siva à la terre. « Belle par nature » 84 : qui est 
l’objet du suprême amour * 5 , comme étant le Soi en tous les êtres 
vivants. [C’ette] Déesse, la grande Tripurasundarî, suprême, dont la 
nature propre est fusion totale de la lumière et de la prise de 
conscience, « une fois connue » comme étant son propre soi m . « est 

quinze. Voir plus loin, DI, p. 141. où ce sont les éléments grossiers qui s'interpénétrent 
de celte façon (qui est exposée pp. 149-150). Cf. aussi KKV. 15. 

SL La vidyâ. en effet, compte trente-six signes si on y distingue les voyelles. les 
consonnes (séparées de leur voyelle d'appui) et les trois anusvâra. Elle a trente-six tan va 
en tant qu'identique à la manifestation cosmique. 

82. 1 a citation qui se termine ici correspond aux si. 1 à 25, c’est-à-dire à la totalité du 
2 L prapanca du Saubhâgyasudhodaya d'Amrt. (NSA, app., pp. 311-313. 

83. Le sens {art ha) est ce que représente et évoque la vidyâ prise dans son ensemble 
(ce qui s'appelle ici « le quatrième mantra »), C'est la façon dont il faut se représenter et 
méditer les valeurs symboliques attachées à ses parties constituantes. La vidyâ. dans son 
ensemble, n'est rien d’autre que la Déesse elle-même dans la beauté de sa joie et 
palpitation cosmiques. 

84. msargasumtara : expression déjà employée par le YH, 1.50, où Amrt (Dî, pp. 65- 
6) la glose : beauté spontanée, intrinsèque (svabhâxasundaram). 

85. paramapretnâspada : cf. Dï, p. 99, .supra, p. 176, note 314, 

86. La Déesse sous sa forme de vidvâ doit être connue comme étant la Déesse elle- 
même : svatnia. 
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27 


librement adorée » s : en agissant en toute liberté, en étant libre de sa 
conduite. On le dira [ici même plus loin] : « 11 faut l'adorer en toute 
liberté de pratique» (YH, 3.164, p. 353) .18 / 

[Maintenant] est dit ce que signifient les soms mêmes 88 composant 
le niant ra : 

Étant pensée formée du connaisseur et de la connais- 
sance, [elle est la suprême énergie] en tant qui mantra. [Il 

FAUT LA MÉDITER COMME ÉTANT] DANS LE BRAHMAN ÉTERNEL, SOUS 
LA FORME DE L INTERACTION UNIFIANTE DE SlVA ET SAKTI, AU LIEU 
OÙ [SlVA] ADHÈRE AU PLOT DE SON EXPANSION, [CEUVRE] INDRAÏQUE 
[qui n'est POUR lui] qu'un TRAIT SECONDAIRE. 

sivasak h ■âkhvasamgh atîarûpe brahmani sas va te j 
taiprathàprasarâslesabhuvi ivaindropaîaksite 1 9// 
jhütrjnâmmmyâküraniananân mantrarüpitû I 

* 

« L'interaction unifiante (samghatta) de ce qui est Si va et Sakti », 
c’est la totale fusion de la lumière et de la prise de conscience que 

P 

sont Siva et Sakti. Sous cette forme, [la vidyâ] se trouve « dans le 
brahman », ainsi nommé parce qu'il a pour qualité de rendre ferme, 
solide, d’accroître. Selon les grammairiens, en effet, la racine BRH 
s'emploie pour marquer l'accroissement 8l> . il est le Soi présent en 
tous les êtres vivants. 11 est « éternel » car il détient en lui le passé 

/T 

comme l'avenir. « Au lieu où [Siva] adhère au Ilot de son expan- 
sion » : le mol « son » (rad) se réfère à ce qui est lumière (donc à 
Siva). La Bhagavad-Gîtà dit en effet : « Om tat soi , telle est la triple 
désignation du brahman » (BhG, 17.23), L’expansion de ce Siva qui 
est lumière est l’énergie de prise de conscience. Celle-ci se répand 
comme la lumière d'une lampe. File le fait en se transformant 
( parinâma ) en les trente-six /aura, et [le lieu ou Siva] adhère à elle, 
c'est là où Siva, tel qu'on l'a défini, s’arrête. C 'est le lieu, l'endroit de 
son repos. La Révélation dit à ce sujet : « Tout ce qui est, certes, est 
brahman...» (Chând. Up., 3.14. 1). 

[De cette celte expansion,] « l'œuvre indraïque (est) un trait secon- 
daire » : comme [selon les lexicographes,] « la racine iif connote la 


«7. La liberté laissée à l'adepte paraît être également affirmée par le si. .1.199. Mais 
Amrt n'explique guère en quoi eetle liberté peul consister : sans iloute en offrande de 
tout ce qui peut aider à la « fusion » de l'adorateur et de la diviniré : fleurs, parfums, 
alcool, etc, 

SS. man/rasuhdârfltam : subda sans doute au sens de son possédant un certain sens 
( art ha visis itisabdah). 

Le bhâvüriha. a-t-on dit plus haut {si. 16. p. 1 18}. est le sens même des \\ Uabes ou 
phonèmes {tiksanïrflui) de ta vidyâ. Le A H l'expose dans les si. 19 a 25. Ce passage et 
son commentaire par Amrt forment un des morceaux les moins clairs de notre texte. 

89, ht lui vrddhmt (cf. Bhâsàvrtti. de Purusoitamadeva. 735}. 
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suprême souveraineté » 00 . Indra possède la souveraineté suprême. La 
Révélation dit à ce propos : « Indra, grâce à ses puissances magiques 
{mâyahhih), prend diverses formes» 01 . L’action accomplie dans ce 
contexte est celle d’Indra, [que Siva n'a que] pour caractéristique 
secondaire. I n effet, comme pour le corbeau sur la maison de 
Devadatta l’activité d émettre, etc., l’univers n'est pour lui qu'une 
caractéristique secondaire et non une qualité fondamentale et essen- 
tielle ( svanipadharma ). « Dans l'éternel », fusion totale de la lumière 
et de la prise de conscience, qui produit l'émanation, la conservation 
et la résorption de l’univers, qui est le Témoin (süksin) ; dans ce lieu ou 
sujet (visaye) qu'est le Soi suprême, ayant pris conscience de sa 
souveraineté sur l’abondance de la nature créatrice (prakrti). [là, il 
faut la méditer comme étant la suprême énergie] sous la forme du 
mantra. Elle est en effet une protection {trimât) que caractérise la 
réalisation {hhâvanâ) de cet aspect [cosmique de la Réalité], Elle est en 
outre une pensée [mananât) que marque une attention parfaite 
renforçant la concentration de l'esprit sur le sujet conscient, cette 
pensée ayant pour nature celle à la fois de la connaissance et du sujet 
connaissant 01 . Qu'est-ce à dire? — Que [la suprême énergie] est le 
grand mantra qu'on désigne comme « le quatrième », car, selon 
l'interprétation traditionnelle du mot mantra, elle sauve son sâdhaka 
en prenant cette forme même au moyen d'une pensée dont le domaine 
propre est la lumière suprême dont nous venons de voir les 
caractéristiques. // 1 9-20// 

Mais quelle est donc le trait caractéristique particulier de cette 
[énergie sous la] forme du quatrième mantra que nous venons de 
définir? — [Le YH] dit : 


La suprême Energie est la mère de ces [dé 
LEUR ENSEMBLE. // 20 // 

tesüm samastirüpena parâsaklis tu mâtrkâ //20 // 



PRISES DANS 


Comme on l'a dit [au si. 18], elle est « ainsi faite » : c'est la suprême 
Energie ayant pour trait caractéristique d'être formée de l'ensemble 
de l’émanation, etc. Elle est [la mère] de Brahma, etc., Bhàratï, etc. 


90. idi paramaisvarve ( ibid ., 63). 

91. RV, VI. 47. 18 cl HÀU, 11,5,19. 

92. Si on désigne la maison de Devadatta en disant : « Voyez, c’est celle sur laquelle 
un corbeau est perché ». cet oiseau, qui n'a fait que s’y poser, n'en est pas une qualité 
essentielle, il n'est qu'une caractéristique temporaire, secondaire un upataksana de 
celte maison. 

93. Je ne suis pas certain d’avoir exactement saisi et rendu le sens de ce passage. 


p. 1 29 


p. ! 30 
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Elle n'est rien d’autre 94 que l'énergie suprême. Selon ce qu'enseigne la 
Révélation : 

« On ne Lui connaît ni tâche ni organe des sens. Nul n'est égal à Lui, ni 
supérieur. Son Énergie suprême est révélée comme diverse. Son savoir est 
inné, comme sa force et son activité » (Svet. Up,, 6.8), 

ce n'est rien d'autre que la Mère suprême. Comme nous l'avons dit : 

« La Déesse, étant faite de la totalité du son non-frappé, pense (nnlti). Sa 
nature étant totalement transcendante, elle sauve {tarati). El, comme elle parle 
(kàyati) sous la forme de la diversité des noms, [elle est | la Mâtrkâ » <H \ 

la suprême Mâtrkâ s'active sous la forme de la Voyante, la Médiane et 
f Étalée. La Révélation dit à ce sujet : 

« La Parole est mesurée en quatre quarts que connaissent les brahmanes 
doués d’intelligence. Trois demeurent cachés et immobiles. Les hommes 
parlent le quatrième [quart] de la Parole » (RV. 1.164. 45. trad. L. Renou). 

Il faut entendre par là que ce qu’exprime le quatrième mantra, 
formé qu’il est par la compénétration des |dieux| Brahma, etc., et des 
[déesses] BhàralT. etc., est la fusion totale de la lumière et de la prise de 
conscience qui se déploie sous la forme de la Voyante, de la Médiane 
et de T Étalée. //20// 

N'a-t-on pas dit [plus haut] que la suprême [Énergie] elle-même, 
sous la forme de la totale fusion des lettres A et II A , est ce que désigne 
le mot « quatrième » et ce qu'on nomme plus précisément « quatrième 
mantra »°~? — Mais, ces deux phonèmes, où se trouvent-ils dans le 


94. iur avadhârane . dit A ni rl (1.4). glosant le tu du Hoka 30 : « tu [est employé ici 
dans un sens de restriction » tu a la valeur de yüvm ou de eva : la vidya n’est 
q u* énergie suprême et rien d'autre. 

95. Citation du Sauhhàgyasudhodaya. si. 6 (NSA. p. 306), qui joue sur les trois 

syllabes du mot mâtrkâ. 

* 

96. La srîvidyâ. prise dans sa totalité, est identique à l'énergie elle-même en tant que 
celle-ci est Parole (vôc). Elle contient en elle aussi bien tous les niveaux de la parole que 
— étant elle-même la suprême Déesse toutes les deités et énergies divinisées présentes 
dans le srïcakra, qui a lui aussi la même nature et la même valeur : il est spatialement ce 
que la vidvâ est phoniquement. 

97. I et IIA en effet représentent Si va et Sakti. C'est donc deux que naît la vidvâ (cl. 
citation. DT. p. 119) : elle est leur union même t.v/. 19-20), 1 et HA et le « quatrième 
mantra » ( la srïvidvâ entière) sont donc équivalents. Mais on trouve les lettres I et 
HA dans les trois « blocs » vie la srîvidyâ. d’où la question posée : desquelles de ces deux 
lettres s'agit-il exactement? La réponse sera : 1") dans la Dï. pp. 130-132 sur le si. 21, 
qu il s'agit d une forme symbolique de ccs phonèmes se référant à un diagramme 
particulier; 2°) .il, 22-24 et DT. pp. 132-134. du HA formant la quatrième syllabe du 
deuxième bloc du mantra et du 1 associé à S formant la première syllabe du troisième 


kûtd de la vidya. 

* v 
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mantra? Quelle relation [particulière] entretiennent ces phonèmes 
du mantra avec la suprême [Énergie] qu’ils expriment? [Le YH 
répond] en disant : 


132 


Sti TENANT ENTRE LE BlNDl MÉDIAN II LE V ISA RG A, IA SUPRÊl 

■P* 

[Energie], sous sa forme lovée, a pour image reflétée espace 

ET K A LÀ. //2 1 // 

madhyabinduvisargàntah samâsthânamaye pare j 
kutüârüpake tasyâh pratirüpe viyatkaie jj2\!j 

« Sa [forme] »> : [celle] de la suprême [Énergie] « qui se tient entre le 
h indu médian et le visurga » : le bindu médian est le bindu supérieur. Il 
est totale fusion des lettres .1 et il A. On le nomme kâma. Cela est dit 
dans le K K V : 

« Le bindu est aharrikàni ( = les lettres A et HA). C’est le soleil. Il est l’union 
de ces deux [autres hindii]. Le soleil est kâma , ainsi nommé parce qu’il est 
désirable » (si. 7). 

visarga est produit par le [phonème] précédent. Sa forme corres- 
pond à la division de celui-ci : il est fait de deux bindu. C'est la lettre 
Ail. la seizième voyelle. [Cela est dit] dans le même texte : « ... kaiâ , ce 
sont les deux bindu , dont la nature est celle de la lune et du feu » (id.). 
Entre ces deux [éléments], c’est-à-dire entre kâma et kaiâ , demeurent 
donc les deux lettres A et HA suprêmes. [Ces deux phonèmes] étant le 
premier et le dernier de tous les phonèmes, on considère A comme 
suprême par rapport à ceux qui le suivent, parce qu'il est le premier, et 
HA comme suprême par rapport à ceux qui le précèdent, car il est le 
dernier. C'est pour cela qu'on nomme A et HA, premier et dernier 
phonèmes, aksara suprêmes. « Sous une forme lovée ( kutilârüpake ) » : 
cette lovée, c’est kuia et akula- k un da lin 7 US , leur forme étant celle d'un 
[serpent] lové. De ces deux [kundalini] l'espace (vivat) et kaiâ sont la 
forme reflétée. Le mot espace désigne ici le vide (sûnya). Ainsi, 
l'espace, c'est le bindu, et kaiâ, c'est la lettre AH qui[, écrite], n’est rien 
d’autre que deux bindu. Qu'est-ce à dire? — Que la lettre A est fusion 
totale de Siva et Sakti demeurant, sous la forme des mores qui leur 

sont inhérentes, dans les deux bindu constituant le kalâksara , forme 

* 

dont il se revêt. Les deux aksara A et HA. eux, ont pour nature propre 


98. Ces deux kundalini correspondraient à A (akula) et à HA {kuia) placés 
respectivement en haut et en bas du diagramme donné dans la note suivante. C e 
seraient donc les deux parties, supérieure et inférieure, de la kundalini qui s’étend de I à 
HA. (On sait que la kundalini peut être identique aux 50 phonèmes, ef. Recherches. 
chap. 2.) kuia et akula n'ont donc pas ici le même sens que précédemment (VH. 1.35. 
DT, p. 53 1: tous ces symboles ne laissent pas toutefois de se rejoindre. 
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kula et akula kundalim, formes de la suprême [énergie], car ils sont ce 
qui la constitue. Les deux syllabes A et HA sont le reflet de ces deux 
réalités suprêmes. Ces lettres, en effet, sont fulgurantes 99 . //21 // 

99. Ce passage sc réfère à un diagramme fait de deux triangles inversés superposés 
formant une ligure à six pointes et donnant la représentation de la kâmakalâ : 



ktiiû 


y |«“ JT 

Les deux triangles symbolisent Siva et Sakti. A la pointe supérieure de celui de Si va 
on a A. le kâmâksara , qui est aussi soleil, ainsi que le « visage » de cette figure divine. 
C ’est lui que désigne ici le biiuhi « médian » (qui est médian métaphysiquement, et en 
tant que placé au sommet de l'axe de la figure). Les deux hindi/ , formant le visarga, sont 
aux deux bouts de la base de ce triangle : ils sont lune et feu. Ils sont aussi les « seins » 
de la ligure. Entre eux et vers le bas. on a la pointe inférieure du triangle de Sakti. qui 
est le r oui de la figure et où se trouve HA : c’est le ka/âksara et/ou hârdhakalâ , qui sérail 
aussi vi sarga. Au-dessus, dans l'axe du diagramme et allant jusqu’en haut, s'étend la 
kundalinï (kula et akula), lovée et qui a la forme d'un / (Cet / avec le h indu donne ÏM.) 
C'est de cette façon que l’énergie sous sa forme lovée demeure entre te h indu cl le 
visarga, qui en seraient « la forme retlétée » : explication cohérente, sinon claire. 

Cette interprétation est traditionnelle. Il y est visiblement fait allusion dans le 
commentaire du si. 7 du K.K.V par Natanànandanâtha. Elle se trouve aussi dans le 
Gandharvalantra, eh. 30.37-64. qui prescrit de se représenter la kimdalinî /A/ comme 
s’élevant du mülâdhâra au brahmarandhra. Ces notions sont reprises par des tantrika 
contemporains (ainsi, dans les brochures éditées par le PitambarapTlha Sanskrit 
Parishad. à Datiya, M. P,, où vit un maître sâkta). 

Cela se trouve aussi dans le NSA et ses commentaires. Ainsi NSA, 1 .185-6 (pp. 1 35-6) 
prescrit le dhyâna de la kâmakalâ en disant : 

hindum samkalpya vak train tu tadadhastât kucadvayam Z/ 185// 

(adadhah saparôrdhant va çintayet tadadhonnikhani 
evam kâmakalârüpatn aksaram yat samutthiiam I! 1 86 // 
etc. 


La RjuVi explique que saparârdha est la more qui est la demi- k a la de HA anaeka et 
qui se trouve à côté du bindu supérieur. Le visage est fait d’un h indu de la voyelle / qui 
est elle-même faite de trois bindu semblables. Il faut se représenter les seins comme faits 
de deux bindu placés au-dessus, puis, plus bas, la moitié de ce qui suit SA (saparârdha) 
comme étant le y oui. 

Vidyânanda. dans PAR (pp. 136-7), donne la même explication en se référant au 
si. 1.8, / étant le künuikaldksara. notion, dit-il, venue de la tradition du Vâmakesvara- 
sâstra. Le si. 1.8 du NSA dit ceci à propos de la lettre /: 

tant ïkârâksaroddhârâm sârâtsàrâm parâparâm / 
pranamàmi mahadevîni paratnânandatüpinint 78 /. 

La RjuVi sc borne ici à indiquer que / correspond à la forme « perturbée ». 
effervescente, d'iccha (ce qui est la règle). L’A R n’y ajoute rien d 'utile (mais elle y 
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La situation des lettres A et HA dans la kamakalït , cause origi- 
nelle 100 du mantra, une fois exposée, [le YHJ dit ensuite la position 
de ces deux phonèmes dans le mantra : 

Puis elle se tient dans le bloc médian du mantra, dans 

LE FIRMAMENT DE LA VIBRATION PRIMORDIALE [FORMÉ PAR] L’EXPAN- 

SlON DU SOUFFLE MEDIAN. ÂPRES QUOI. DANS LE TROISIEME BLOC, 
22- ELLE FULGUKE INDIVISÉMENT DANS LE DEUXIÈME K VT A DE 

RÂIIU. 

madhyaprânaprathârüpaspandavyonmi sthitâ pitnah j 
mttdhyunte mantrapindc tu trtïye pindake punah //22// 
râh uk ü tâdvayasph û rjat 

« Dans le bloc médian du mantra » : dans le bloc de six syllabes 
nommé k âmaràja 101 , placé entre le vâgbhava et le saktihtja , [l’énergie] 
se tient dans le firmament 102 de la vibration première {s panda) que 
forme l'expansion du souffle médian. Ce souffle, c’est la lettre HA [de 
ce bloc], qui se trouve entre les deux bindu inférieurs de la 
kàmakalâ l,M . Son « expansion » est ce qui le fait appréhender dans 
son extension, car il relève de l'audition ,(U . Tel est le firmament de la 
vibration primordiale {sptmdavyoman). C'est la lettre HA. Celle-ci se 
tient donc ensuite dans ce ciel parce que la lettre HA est faite de 
fulguration de l’énergie de prise de conscience. C'est ce que dit la 


revient p. 206 ad NSA, 4.10-12). V. ! >. cite en note de son édition le Setu de Bhâskara. 
qui indique que les ( 'acheminons disent [evâhuh kâsmiràh ) que / est bindimsargâtmâ 
(donc fait de trois points), ayant pour nature le sümarasya de Si va et Sakti, ce qui 
renvoie évidemment aux mêmes spéculations. 

Faudrait-il voir dans le fait que le NSA mentionne ce / formé de trois points, c'cst-à- 
dire une graphie sc rattachant à celle d'une écriture ancienne (la brahmT), un signe de 
l'ancienneté des doctrines de ce texte? 

C e diagramme n’a pas seulement une existence mentale. I! peut aussi être tracé, peint, 
sculpté. Notons à cet égard que le Silpaprakâsa (2.538-9) précise que le kàmakalâyantra 
étant secret doit être dissimulé aux non-initiés et donc que (s’il est reproduit en 
sculpture sur un temple) ses lignes doivent etre recouvertes par une sculpture érotique. 
{Cf. sur ceppint, par exemple, l'étude de I bornas i . Donai.dson, « F, rôtie ri tuais on 
Orissa n temples ». Etat and ILc.v /, vol. 36, n ,,s 1-3, sept. 1986, pp. 137-182.) 

100. nidana : Kàmakalâ est Siva et Sakti unis. C'est la source, la cause première, du 
cakra comme de la vidyà. Cf. DT. pp. 20-21 : la srïvidyâ est ta kâmakalâvidyâ. 

101. Le kümarâjaküta : HA SA K A HA LA HRÎM. 

102. vvoman : c’est ici le point central du souffle où celui-ci est pure vibration subtile 
t spandu) et ximarsusakti , tout en étant audible, cf. note 104 ci-dessous. Voir supra. 
p. 167, note 282. 

103. Ct. le schéma note 99, ci-dessus. ( est le HA situe entre les deux bindu formant 
les « seins » de la Kàmakalâ. 

104. C'est-à-dire que la vibration phonique subtile est censée y être perceptible. C'est 
pourquoi on a le phonème HA et non un « souffle » imperceptible. 
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Samketapaddhati : « I.a lettre HA, la dernière, est kala. File est. dit- 
on, appelée prise de conscience ». 

« Après quoi, dans le troisième bloc ». c'est-à-dire dans celui 
nommé saktihïja , qui a quatre syllabes 105 . « Après quoi » 106 signifie 
qu'elle ne brille pas [dans le troisième bloc] d'une manière manifeste 
comme dans le deuxième bîjci : elle brille [ici] « indivisément dans le 
deuxième kûta lcr de Rfthu » : ce râhuküta est un ensemble de 

■ r 

phonèmes, le groupement (varier) [des spirantes :] SA SA SA et HA. 
Comme il y a des kûta de cinq, il y en a de six [lettres] Hl \ Ce dont il 
s'agit ici. c'est, dans le kûta de Râhu, du phonème qui n'esl pas le 
second l09 . C'est donc le troisième : la lettre SA qui, en eltet, est la 
troisième du groupe [des spirantes]. Dans le sodhanycisa, de même, le 
groupement de Ràhu ce sont les lettres SA, SA, SA et HA. On le dira 
ici même [plus loin] : « [Il faut imposer) Rfthu accompagné des quatre 
phonèmes SA, etc., sur le visage » (YH, 3.25, p. 235). « Après quoi, 

elle fuleure indivisément » : Yaksara qui, dans le kûta de Râhu. 

^ 1,1 

fulgure, brille indivisément sur 110 la troisième lettre, S , c’est le 
premier de tous les phonèmes, le Sans-Egal ( = A). La Samketapad- 
dhati dit en effet : « La lettre A, premier de tous les phonèmes, 
lumière, est le suprême Siva » 111 . Qu'est-ce que cela signifie V Que 
les deux lettres A et HA, constitutives de la suprême [Énergie], se 
trouvent d'abord dans le b indu placé en haut de la kânntkalâ , dans les 
mores [qui lui sont inhérentes], puis, devenant grossières et se divisant, 
elles demeurent [respectivement] dans la lettre HA placée entre les 
lettres K A et LA du kâmarâjabîja et dans le phonème A placé sur la 
lettre S qui est en tète du saktihïja. j /22-23Z / 

Mais pourquoi ne parler que des lettres A et HA relevant 
toutes deux de la suprême [énergie] — qui se trouvent dans le 


105. Dont la l'orme est : SA KA LA HRÎM.. 

106. Amrt se réfère ici à tu... punah du si. 22d. pour souligner le passage d’une partie 
du mantra à l'autre. 

107. kûta peut désigner une pointe, un sommet, ou encore un ensemble, un 
groupement. 1 )ans ce dernier sens, il s’emploie pour désigner les trois parties de la vidyü. 
appelées aussi bïja, germes, ou pindu, blocs. De la même façon est c'est le cas ici il 
peut désigner un groupe quelconque de phonèmes, ainsi les neuf varga du xarnasamùm- 
nûva, dont les neuf groupes sont parfois mis en correspondance avec les neul planètes, 
ci alors le groupe de Râhu (l'un des deux nodes lunaires comptés avec les planètes) sera 
I avant-dernier : celui des spirantes, cf. en ce sens I A R de Vidyànanda mi NSA. 1.1 
(NSA, p. 7) : taira havargafaksaprabhavau râhuketü. Cette association des neuf varga et 
des planètes joue aussi dans le cas des nyâsa cf. YH. 3.22-24. 

IdS. Qu il s'agisse d'un des neuf varga, de cinq lettres, ou de mantras formés de six 
phonèmes comme le deuxième kûta de la vidyâ. 

109. ad va va est pris ici comme « non second », donc troisième. 

1 10. C'est-à-dire : avec A brille avec .S' pour donner .V.-l . 

111. Déjà cité par le Di. pp. 16 et 24. Il le sera encore pp. 167, 192. 326. 
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deuxième et le troisième bloc, alors qu i! y en a aussi dans le premier et 
dont on ne parle pas? — On répond : c'est parce que n'est dit ici que 
ce qui relève de l’énergie de prise de conscience 112 . En effet, c’est 
l'aspect de conservation qui prévaut dans le deuxième hïja où domine 
l’énergie suprême-non-suprême : dans la conservation, on a cet aspect- 
là de ('[énergie] suprême : celle de la déesse Saubhâgyâ [dont le culte] 
relève du daksinasrotas 113 , cependant qu’ailleurs f dans le troisième 
bloc — ] ce qui s'exprime particulièrement est l’aspect de lumière, car 
[y régnent] l’aspect de résorption de Siva ainsi que la nature 
résorbatrice propre au saktibïja. Dans le cas du vâgbhava , par contre, 
[les phonèmes A et II A, qui s'y trouvent, n'ont] pas la signification 
particulière [qu'ils ont dans les autres blocs, où s'expriment slhiti et 
samhâra]. Ainsi donc, ce que l'association de ces deux syllabes 
exprime ici, c'est l'aspect universel de la suprême [Énergie], C’est 
pourquoi [le VH] dit : 

Quand elle est conjointe aux syllabes expressives de ce 

QUI DOIT ÊTRE EXPRIMÉ, C'EST-Â-DIRE DE DHARMA ET ADItARMA , 

FAITS DE POISON ET D* AMBROISIE, DANS LEUR ÉTAT DE PALPITA- 
TION [ÉTERNELLE], ON [.'APPELLE OMNIFOKME. 

C 'EST EN MÉDITANT [AINSI] INTENSÉMENT L'ÉNERGIE PRIMORDIALE, 

Déesse faite des trois küta. en la prenant soit dans sa iota- 

LITE. SOIT SELON SIS PAR LIES CONSTITUTIVES, El LL QUI EST LA MÈRE. 

JR 

l'Energie suprémi rassemblant en elle [tous] ces [éléments], 

QU ON COMPREND LE SENS LITTÉRAL 1)1 LA VÏDYÂ. ,'724-25// 

calat tâsumst hit as va lu j 

* mf 

dharmâdharmasva vâcvasya visàmrtwna vas y a eu '1231! 

w * w 1 * * ir ■ ‘ 

vâcaküksarasamvukteh kathitâ v isvarüpinï / 

* ■ #r f jf * 

restlnt samastirüpena parâsaktim tu ntatrkâm H24H 

9 * m t ■ # ri ■ if II 

kütafravâtmikàm devînt samastivyasürüpinJm j 

# • m m ■ * # mm / * 

âclyâm saktim bhüvayanto bhâvârtha iti manvate /2 5.7 

La palpitation (calattâ), c'est l'état palpitant présent en celte 
[énergie], la palpitation étant ici celle de la destruction. On a dit plus 
haut (YH, I. 67. DI, p. X4) ce que sont dharma et adhanna . [Il s'agit ici 
de leur destruction, c’est-à-dire] de la multiple expansion [du monde, 
avec] la diversité des actions, des vidvd, cakra, tattva , etc., qui s’y 

^ ^ -t ** jBP * ** 

trouve. Ce que [ces deux mots] désignent est le couple de Siva et Sakti. 
« Le poison et l’ambroisie » : le poison est le samsara, car il est la 

1 12, vitmir.sasakti : associés plus spécialement avec // I, parfois nommé vinuirsutipi : 
la lettre de la prise de conscience — c'est là son sens dans le deuxième hïja de la krïvidyâ. 

113. C’est ce qu'indiquait le Saubhâgyasudhodaya cité par la DT, p, 120. On 
remarquera que srotas est employé ici pour anunnii (ou anvayu) : signe de flottement de 
la terminologie ? 
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cause de l'erreur. L’ambroisie, elle, est la mort de la mort, dont la 
destruction est la libération. La Révélation dit à ce sujet : « Celui qui 
Le connaît ainsi devient immortel » (Tait. Àr., 3.1, 3). [dharma et 
adharma ] sont ainsi faits en tant qu'ils sont la cause de ces deux [états]. 
Quand ces deux éléments « exprimants » se trouvent conjoints avec ce 
qu'ils expriment, c'est-à-dire quand sont conjointes les lettres A et U A, 
« exprimantes », et ce qu'elles expriment, à savoir Si va et Sakti, qui 
ont celte double nature [d 'adharma et dharma], la suprême [Énergie] 
est Omniforme ( visvarüpinï) elle a pour forme ou nature la vidyü . le 
cakra, les tattva, etc. C'est donc ainsi que, du fait de l'ensemble de ces 
[éléments], de toutes ces triades, apparaît la suprême Énergie, la 
Màtrkû. du suprême Siva transcendant, ineffable. Fai t £ d c s t r o ^ ^ t * 
cette Déesse dont la nature est celle du vâgbhava . du kamarâja et du 
sakti[bïja\, est fusion totale de la lumière et de la prise de conscience. 
C'est ainsi [qu'il faut la méditer] dans sa totalité et dans ses parties 
constitutives ; dans sa totalité quand on l’envisage du point de vue de 
la fusion totale [de Siva et Sakti], et comme faite de ses parties, si on la 
regarde comme constituée des trois küîa. Les yogi ns comprennent ce 
« sens littéral » (bhâvârtha) en méditant intensément 114 de la façon 
qu’on vient de dire l'énergie primordiale, origine de l'univers. 23-25 


Le sens littéral une fois exposé, on dit maintenant le sens selon la 
tradition orale (saiiipradâyàrtha ) 1 1 5 : 

La tradition orale, sous la forme de ta GRANDE CONNAIS- 
SANCE, SE TROUVE DANS LA BOUCHE DU MAÎTRE SPIRITUEL. La GRAN- 
DEUR DE CE QUI SE RÉPAND EN AYANT POUR FORME I. 'UNIVERS 
DEMEURE EN CETTE [ BOUCHE]. 



sampradüyo mahâbodharupo gurumukhe sthitah j 

vis vakârapratlulyâs lu mahatvam va yod âsrayam // 26 // 


La tradition orale est ce qu'on transmet complètement et exacte- 
ment dans l'oreille du disciple 116 . «Sous la forme de la grande 

114. hhâvayanto vogirto ; on peut voir dans ces mots une explication du terme 
bhâvârtha. qui serait ainsi utilisé pour désigner un « sens » qui apparaîtrait aux yogins 
qui pratiquent la bhâvattâ , la méditation visualisatrice identifiante, de la mvidyâ 
(V. D.). Mais en fait la hhâ varia intervient de même dans les autres ariha. 

1 15. J (ad VMT. p. 137) dit de cet ariha qu'il est le même que le précédent (quoique 
celui-là soit purement extérieur : hâhyatve pi) en ce qu'il mène, par la connaissance du 
soi. à une haute connaissance (mahâbodha). C'est un savoir non contraire à la parole de 
Siva ( ,v ivavâkyâ visam vodka), non plus qu’à l'enseignement du maître. .1. ajoute que les 
deux premiers ariha, qui font usage des <* phonèmes, etc. ». correspondent à 
Y anuvopüya : idam eu dvividham api vyâkhvânam varnâdyâtmânavopâyarûpam. 

1 16. sampradaya est glosé : samyak. . . pradïyaie, « complètement transmis ». Cf., sur la 
transmission orale, Dî. p. H. 
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connaissance » : cette connaissance est ainsi faite qu elle a pour nature 
d'être une connaissance complète ( parijnâna ) de la lumière, que ne 
peuvent il i viser les configurations temporelles et spatiales. Elle se 
trouve dans la bouche du maître spirituel car. selon la formule d'un 
expert, qui dit : 

« Louange soit à celui qui détient en lui les trois mondes, à celte Réalité qui 
est la sienne propre! Hommage au Maître spirituel, à Siva. qui est à la fois la 
voie et le but! », 

le maître spirituel est celui qui est capable de rendre manifeste la 
nature la plus haute du Soi. C'est en sa bouche seulement que se 
trouve [cette tradition orale] dans la bouche de celui qui tait 
traverser jusqu'à l'autre rive, et non en celle d'un autre, qui n'aurait 
pas compris la Réalité suprême, pas étudié tout le Véda et tous ses 
traités accessoires et ne suivrait pas l’enseignement des ügamas. Il y a 
à ce sujet une parole exemplaire : 

« Siva, l'Omniscienl, connaît les actions bonnes et mauvaises des hommes. 
Aussi ne fait-il pas bénéficier de sa grâce la parole d'un maître au savoir 
limité ». 

« Maître », en ce cas, s'entend comme : celui qui s'imagine être un 
maître, celui dont le savoir est limité, car i! n'a pas la [vraie] nature 
d'un maître. « De ce qui se répand en ayant pour forme l'univers » 
( vis vakârapraihâyâs ) : l'univers est ce qui a pour nature les trente-six 
tait va, de Siva à la terre. Ce qui se répand 11_ sous cette forme, c’est 
l'énergie de la Conscience. La Révélation dit à ce propos : « Il désira : 
' puissé-je créer les mondes!' » (Ait. Up., I, 1). La «grandeur » de 
cette [énergie], c'est de produire ces formes. Elle demeure en cette 
[bouche]. Qu'est-ce à dire? - Que la conception 11H qu'on doit se faire 
de la nature de l'univers en tant que celle-ci résulte de la transforma- 
tion (parinata), sous la forme des trois bJja [de la vidyâ], de la fusion 
totale [de l'énergie et J du suprême Siva. ne peut être reçue que de la 
bouche du maître spirituel. //26// 

Ayant exprimé que « la grandeur de ce qui se répand en ayant pour 
forme l'univers demeure en cette [bouche ». Bhairava] dit qu'en raison 
de la grandeur de ce qui va être dit, il te faut l'écouter avec la plus 
grande attention : 


117, prathô : étalement, extension, cc qui se répand et aussi ce qui est exposé, ce 
qu'on tait connaître : il y a ici à la fois l'expansion de l'énergie identique à l'univers cl la 
vidyü qui est le symbole cl le compendium de cette expansion, qui en est aussi l'exposé et 
qui. enfin, se trouve dans la bouche du maître spirituel qui la révèle et qui est lui-même 
Siva (et qui, métaphoriquement, comme ce dieu, a en sa bouche avec la vidyâ 
toute l'expansion cosmique). 

118. vâ.sanü : ef. ci-dessus, p. 112, note 77. 
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3» Par la mulavidya dont Si va ht Sakti sont la [cause] pre 

MIÈRE, PAR ELLE. Ô PaRAMESVARÜ TOUT L UNIVERS LS! PÉNÉTRÉ 

Ecoute cela attentivement, ô Chère! // 27 

sivasak tyüdyayâ mülavidyaya paramesvari j 
jugatkrtsnam tayâ vyâptam srnusvâvahitd prive j/21/j 


F 

Siva, c'esl la tel ire A. Sakli est HA. Celle dont ces deux [phonèmes 
ou déités] sont la cause première, la mülavidyâ , première née, telle 
qu'on l'a déjà décrite, c’est par elle que tout l’ univers, dont on a dît la 
nature, est pénétré. [Cela,] « écoute-le attentivement » : avec la plus 
grande attention. 112111 

^ t J 

Il est ensuite déclaré que seule la vidyü pénètre l'univers entier : 


L’univers fait des cinq éléments, voilà de quoi la [Dêessi 
est faite, 6 Toujours-éternelle ! Et telle est la mülavidyâ, 

QUE JE TE DIS AUSSI. //28 V 


pancuhhütamayam visvatp tanmayl sa sadâ 'naghe 
tourna vî mülavidyâ va tôt tathâ kathuvâmi te 28 


« L’univers fait des cinq éléments » : la terre, l’eau, le feu, l’air ci 
1 espace : c'est de cela qu'est constitué l'univers dont on a dit les 
39 caractéristiques (cf. YH, 1. 41). Cette suprême déité Saubhâgya 110 est 
également laite de ces cinq éléments. Et la mülavidyâ elle aussi est ainsi 
laite : la déité est exprimée par elle, qui exprime aussi les cinq 
éléments. [La vidyâ\ est donc faite de [la déité et des éléments] : c'est de 
cette façon que je te la dirai : voilà ce que cela veut dire. C omme le dit 
l'Lpanisad : « Ainsi cet âtman naquit de l'espace; de l'espace naquit 
le vent; du vent, le leu; du leu. l'eau et de l'eau, la terre » (Tait. Up., 
2.1, 1), les cinq éléments sont nés du suprême Siva qui est lumière. De 
la même façon, l'apparition des phonèmes de la vidyü, qui sont 
exprimants, provient de l'énergie qui est prise de conscience (vimarsat- 
mikâyüh sakteh). // 2 8 '/ 

Cela étant, qu’est-ce qui, de cette [ vidyü]. est ce qui exprime et ce qui 
est exprimé? Pour écarter ce doute, [le YH] explique que [lu vidyâ] 
est laite de l’univers selon qu’apparaissent les phonèmes et les 
éléments grossiers ( varnahhütasrstipratipâdanapurahsaram) : 


1 19. Bénéfique!, bienfaisante, mais aussi en tant qu elle est « exprimée » par la 
spubhàgyavidyâ. Cf. Di, p. 331, infra, p, 355, note 297, 
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De la lettre ha naît l espace; de ka, le vent; de ka, le 

feu; DE SA PROVIENT LE TA I TVA DE 1 EAU ; /29 LA TERRE NAÎT 

DE LA LETTRE l A. De LÀ [VIENT] QUE CETTE [VIDYÀ] EST FAITE 

DE L'UNIVERS. 

hakürâd vyoma sambhüîam kakürüt tu prabhanjanah j 
rephâd agnih sakârâv vu jalatativasya sambhavah 29 
lakürât prthivï juta tasmâd visvamavT vu sa / 

« De la lettre HA naît l'espace » 12u : en premier lieu, de l'énergie de 
prise de conscience naît la lettre HA, vâcaka de l'espace et. aussitôt 
après HA , ce qu'il doit exprimer (vâcya), le ciel, est produit à partir du 
suprême Siva qui est lumière. Ensuite naît ce qui exprime l'air, h A et 
aussitôt après ce qu'exprime la lettre KA : le vent. Après cela, naît la 
lettre RA. exprimante du feu et aussitôt après apparaît le feu exprimé 
par ce RA. Alors naît la lettre SA. exprimante du tattva de l'eau et 
aussitôt après naît le tattva de l'eau ainsi exprimé. Après quoi naît la 
lettre LA, expressive de la terre, aussitôt suivie de ce qu'elle exprime : 
la terre. Ainsi, les cinq éléments grossiers et les phonèmes qui les 
expriment, naissent de cette façon et proviennent de la lumière et de la 
prise de conscience, composants de la Réalité suprême dont la nature 
est fusion totale de Siva et Sakti. Cette suprême [ viayâ] a donc pour 
nature cette même fusion totale de ces deux [aspects de la déité]. En 
d’autres termes, elle est faite des phonèmes qui la composent et de 
l'univers (que ceux-ci expriment]. C'est ce que dit le KKV ; 

« Du bindu rouge, quand i! s’épanouit, apparaît un son, pousse du 
nüdahrahnum, d où proviennent l'espace, l'air, le leu, l'eau, la terre et les 
phonèmes. 1(9(1 

« Du bindu blanc, aussi, naissent l'espace, l'air, le feu, l'eau et la terre. 
L univers, de l'atome à l'œuf cosmique, est [fait de] cette quintuple 
transformation ». / / 1 0/ / 

« l e sujet connaissant, la connaissance et le connu sont le triple bindu , 
formes du bïja , quand il se divise. On les médite sous la forme des trois 
luminaires, des trois pîtha et des trois énergies. 13 En eux aussi, dans 
l'ordre, se trouvent les trois litïga ainsi que les trois mâtrkâ. La vidyû ainsi 
triplement constituée est le quatrième pîtha et la différenciatrice primordiale. 
//14// 

Mais comment se fait-il que les phonèmes ne se trouvent pas dans 
cet ordre là dans la vidyâ ? [A cela] il faut répondre qu'il est vrai que 


120. vyonum est employé ici comme un simple synonyme d'âkâsa, sans connotation 
particulière : c'est I’ « éther spatial ». 
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cet ordre ne se trouve pas ici 121 ; ies phonèmes, dans la vidvâ. sont 
énoncés en désordre pour que soit manifestées [comme il convient] 
l'émanation, la conservation, la résorption et l'indicible 122 dont on a 
parlé plus haut. L'ordre de succession des phonèmes [correspondant à 
celui des éléments] ne saurait faire échec à l'ordre dans lequel ils sont 
pris en considération [du point de vue de lu signification métaphysique 
de la vidyâ \ (varriavâsanükrama), ces phonèmes ont en effet pour 
raison d'être de servir à concevoir (le sens de celle-ci] ( vâscmârthavad 
vartutnam). Mais alors pourquoi les phonèmes [de la vidyâ] ne sont-ils 
pas du même nombre que les éléments grossiers? Ils sont en effet bien 
plus nombreux qu’eux. C est précisément pourquoi il est dit : 

On dit [que s'y trouvent aussi] les quinze g un a des élé- 
ments grossiers. Ainsi faite, elle est bienfaisante. 30 


gunah pancadasa proktâ hhütânâm tanmayi sivâ // 30. / 

Les gutta* 23 sont au nombre de quinze 124 parce que les [cinq] 
éléments grossiers s'interpénétrent mutuellement. Donc, cette vidyâ, 
« ainsi faite », de celte nature, a ce nombre de phonèmes. Elle est 
bienfaisante {sivâ). Elle a pour nature [à la fois] le samsara, fait de 
douleur et d illusion et. au sens le plus haut, la révélation de la 
suprême non-dualité, adversaire du malheur [amangala). car elle est 
bonheur 125 suprême. / /30 // 

Sans doute les éléments correspondants aux phonèmes de la vidyâ 
sont-ils du même nombre que ces derniers. Mais peut-on dire qu'il 


121. Les phonèmes de la snvidyâ sont énumérés ici dans l'ordre où ils sont donnés 
dans ce nmntra cl non pas dans l'ordre où sc succèdent dans la manifestation cosmique 
les tan va dont ils sont les vâcaka. 

122. anâkhya : cf. DT, p. 95. Supra, p. 174, note 306. 

123. On a vu plus haut (Di. pp. 123-4. supra, p. 196. note 80) et on verra plus loin 
( DT. pp 149-150) que les quin/e gurja sont ici les éléments grossiers (bhüta) en tant qu'ils 
s interpénétrent, c'est-à-dire que les plus élevés sont présents dans ceux qui suivent, si 
bien qu'on en a : I +2 + 3 + 445= 15. 

Il s'agit là d'une conception un peu aberrante, car la théorie généralement admise est 
celle du Sâmkhya pour qui les éléments grossiers dérivent des éléments subtils 
(tanmâtra), l'espace étant un évolué du son. le vent, du son el du toucher, le feu, du son. 
du toucher et de la forme, etc. ("est à cette théorie-là que se réfèrent d'ailleurs les si. 36 
à 42 de ec chapitre-ci du V H et qu expose la citation du Mahâsvacchandasamgraha des 
pp. 155-157 de la Dï. 

On retrouvera celle interpréta lion plus loin, p. 150, où il s’agit des gurta des éléments, 
c'est-à-dire des tanmâira (infra, pp. 215-16. notes) et p. 156. où les éléments sont 
inversés : de la terre à l'espace. 

124. Ce qui en fait autant que de phonèmes de la vidyâ. 

125. maûgala : « bénédiction, félicité, bonheur, toute chose ou tout objet qui porte 
bonheur ou qui est de bon augure ». 
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faut se représenter [la vidya] comme ayant elle aussi cette nature 
[double] 126 ? [Le YH répond à celle question] en disant : 

En quelque objet que ce soit, on dit qu'il y a de l’éner- 
gie. Celle-ci est [en réalité] la Déesse, souveraine univer- 
selle. Et tout [objet] est Mahesvara. //$!// 


vasya vasya padârthasya ya va saktir udirita 
sa sâ sarvesvan de vï sa sa sarvo mahesvarah jj 31 // 

En ce monde [, en effet], tout ce qui, en toute chose nommable 127 , a 
pour caractère l'aptitude à causer quelque chose, est énergie. Et toute 
énergie est [en réalité] la Déesse souveraine universelle, maîtresse, 
régente de tout ce qui s'étend de Siva à la terre, suprême Déesse. Tout 
objet, lui, est le suprême Seigneur, régent de tout l'univers, le suprême 
Siva. En ce monde, toute chose, tout ce qui possède quelque aptitude 
à causer quelque chose, [là] c’est la suprême [énergie] elle-même qui se 
transforme sous la forme de cette aptitude. Et le suprême Siva. de 
même, se transforme en la forme des objets. Voilà ce que l'on peut 
dire. Comme on le dira plus loin, cela signifie que ces deux [principes] 
se transforment soit sous la forme des objets 128 , soit, en nombre 
identique, sous celle des phonèmes de la vidyâ , [les uns et les autres] 
étant ces deux [principes]. C'est ce que disent les experts : 

« Dans la lune. Tu es la douce clarté lunaire; dans le soleil. Tu es l'éclat 
intense. Tu es l’intelligence dans l'homme. Tu es la force dans le vent. Tu es la 
douceur dans l'eau et l'ardeur dans le feu : sans l oi, ô Mère, tout serait sans 
vigueur ! » 129 //3 1// 

Mais n’a-t-on pas dit que celle vidyâ bienfaisante était faite des 
[cinq] éléments et des [trois] guna ? Comment ce nombre 130 peut-il sc 
trouver en elle? — [Le YH] le dit : 


126 . C'est-à-dire comme reposant sur une double série d éléments symétriques 
comme fêtaient les phonèmes de la vidyâ et les éléments grossiers et leurs guna. Cette 
double série, au plan métaphysique, correspond au fait que toute énergie est la Déesse et 
que tout ce qui est objectivité est Siva, comme le dit le si. 31. 

127 . padânha padasya arthah, est littéralement le sens du mot, parfois glosé : « le 
fait d'être nommable » {uhhidheyatvam). ce qui est en effet la situation de toute chose 
qui a un nom. C’est cet aspect de sens, d’efficacité possible, de la chose qui est ici visé et 
qui relève de l'énergie (sahti). La perspective théologieo-métaphysiquc du YH et de la 
Di reste tout à fait conforme aux règles générales de la grammaire comme de la logique. 

128 . C’est-à-dire en ce qu' « expriment » les phonèmes. Siva (et prakâsa ), on le 
notera, est, en pareille dichotomie, toujours du côté de l'objectivité, l'énergie (et 
vimarsa), de celui des phonèmes et de la conscience. 

129 . Citation tirée d'un hymne de louange à la Déesse : Ambâstava ( 20 ). 

130 . Le nombre quinze s'explique ici parce qu'il y a cinq éléments et trois guna : 

5x3 15. 
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vyaptâ pancadusârnaih sa xidyü bhütagimuunika j 
paàvahhis va latiiâ sadbhis caturbhir api câksaruih //3 2 

Cette v ici y à suprême, bienfaisante, [si on l'envisage comme] non 
divisée en ce qui exprime el ce qui est exprimé 133 , [apparaît comme] 
toute emplie par les cinq phonèmes formant le vâgbhavahTja . les six 
syllabes composant le kâmarâjahjja et par les quatre formant le 
saktibïja. Les syllabes ( et k s ara) [sont ainsi appelées] parce quelles ne 
s’écoulent pas 133 car elles sont éternelles. [La vidyâ] est pénétrée, 
emplie de ces quinze phonèmes qui en sont les portions indestructi- 
bles, C'est ainsi qu'elle est constituée des éléments et des guna. //32// 


Après avoir divisé les trois bïja [formant la vidyâ] selon les 
phonèmes [qui la composent] et avoir dit comment la concevoir sous 
1 aspect des éléments et des guna 134 , [le VH] dit maintenant comment 
concevoir cette vidyâ en tant que constituée des trente-six tattva, en la 
divisant [pour cela] en ses parties constitutives que sont les phonèmes : 

St ON LA SÉPARE EN VOYELLES ET CONSONNES, ELLE SE DIVISE 
EN TRENTE-SEPT. DIVISÉE EN TRENTE-SEPT, El LE EST FORMÉE DES 
LRLNTE-SIX TA TT VA, //33 // SA NATURE ESSENTIELLE TRANSCENDANT 

les ta u va. Cette vidyâ. il la faut méditer sans cesse. 


svaravyanjamibhedena saptatrinisatprabhedmï 
saptatrimsatprabhedena saur in isaitat t varüpun 
tuttvâtïlasvabhâvâ ca v nival sa hl/âvvate sadâ 
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III. wapta : le terme est difficile à traduire (saut peut-être par l'anglais "pervaded ). 
L omme tl ne s'agit ici que de dire que la vidyâ est faite de scs phonèmes, je le traduis par 
’ toute emplie'. Aux si. .14-33, par contre, j’ai préféré la traduction plus habituelle, sinon 
heureuse, par “ pénétration ’ (plutôt que ‘pervasion* ou bien "inhérence ’). Il ne faut pas 
perdre de vue, non plus, les sens de vvâpti en logique : concomitance invariable 
impliquant la co-extensivité ou l'inclusion mutuelle du ‘pénétrant et du 'pénétré', la 
présence constante et invariable d une propriété : voir là-dessus les travaux des 
spécialistes. 

13.2. La vidyâ esi maintenant envisagée, non plus du point de vue du symbolisme des 
phonèmes (si. 29-30). ni de celui de Siva et Sakti (si. 31). mais comme composée de 
13 syllabes formant les trois bïja , leur nombre correspondant à celui des éléments et des 
guna. 

133. na ksarantîtvak sarânt : glose traditionnelle. CT. Recherches, pp. 26 sq. 

134. Comme on l’a déjà vu et comme Amrt l'explique plus loin (pp, 149-150), les 
éléments, dans la mesure où ils se ‘pénètrent' les uns les autres (et sont ainsi pour eux 
des guna), sont aussi au nombre de quinze, comme les phonèmes de la viiivâ. 
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45 Si on sépare voyelles ci consonnes, on trouve dans le premier bïja 
quatre A et la lettre /, ce qui fait cinq voyelles. S'y ajoutent six 
consonnes, ce qui fait on/e. Dans le deuxième bïja, on a six voyelles : 
cinq A et un /. avec en plus sept consonnes, ce qui fait treize. Dans le 
troisième bïja, il y a trois A et un 1 : quatre voyelles, plus cinq 
consonnes, ce qui fait neuf. On obtient par cette division trente-trois 
aksara constitutifs [de la vidvâ, à quoi s’ajoutent] les trois b indu placés 
à la fin des trois bïja. Cela fait trente-six. L’ensemble [de la vidyâ , 
enfin, compte pour] un. Ainsi, la vidyâ prise dans son ensemble se 
di\ise en trente-sept. « C ette vidyâ », donc, divisée en trente-sept, est 
formée de trente-six tattva , sa nature essentielle transcendant les 
tau va. Si on la prend à la fois dans son ensemble et comme formée de 
ses parties constitutives, elle est divisée en trente-six tout en transcen- 
dant [cette division]. Les trente-six tau va en sont les parties compo- 
santes : elle en est formée. Hn tant que divisée en trente-sept, sa nature 
essentielle est au-delà des tattva . Cette nature, ce qu'elle est en son 
essence, est de même nature que celle de Siva et c'est ainsi qu'il faut la 
méditer (ou réaliser). J'ai moi-même décrit les caractéristiques des 
tattva dans le Saubhâgyasudhodaya de la façon suivante : 

146 « Quand cette forme 136 [divine] que rien n'égale (anuttara), par sa 

propre volonté, [veut] émettre tout l'univers, vibre la vibration première 
(spatuia) et [apparaît] le premier \tattva ] nommé sivatattva par ceux qui 
savent. 

La volonté, pure, qui y est associée est l'énergie (sakttj. C'est le germe 
de tout 1 univers mobile et immobile : de tout ce qu elle recèle en elle 
même. 

Ayant recouvert de l'ombre de son ipséité divine (ütmâhantayü sa nul tel tü- 
dyâ) l'univers ainsi vomi par la puissance de sa propre volonté, il demeure 


135. Les 3] ihka ici cités comme tirés du Saubhagyasudhodaya d'Amrt {si. 28 à 48 
du premier prapanea, NSA. app. pp. 309-311) formaient le texte du Sattrimsatniuva- 
samdoha tel qu'il fut édité dans la KSTS, vol. XIII 

Les si. 1-27 de cette œuvre décrivent une première forme de l'émanation à partir de 

i* 

Siva transcendant {anuttara), lumière (prakâsa), et de l'Energie suprême, vhnarsa, où 
apparaissent, par une prise de conscience globale (parâmarsa), les trois plans de la 
Parole, de pasvantï à vaikharî. et. en chacun, divers aspects et divisions de luida. En 
vitikhart. ensuite, naissent les quinze voyelles et visarga. puis les consonnes. Le spanda 
animant celte émanation phonématique enveloppe, dit Amrt.. tout l'univers formé par 
le procès des tattva et qui, fait de parole et d'ohjets ( va^arthamaya), naît de la 
fulguration de Siva et Sakli inséparablement unis. Suit alors le passage ci-dessus, 
décrivant l'apparition cosmique des tattva. Ce texte semble donc décrire un double 
processus cosmique, d'abord au sein de la Parole, en Siva et Sakli suprêmes, unis, puis 
en allant du tattva de siva à celui de la terre : système analogue à celui qu’expose 
Abhinavagupta dans le I A. 3. ce qui n'est pas surprenant. Amrt se situant dans une 
lignée intellectuelle remontant à la Pratvabhijnâ et au I ri k a d‘ Abhinavagupta. 

136. mürti : sur l’emploi de ce terme, cf. supra, p. 175. note 310. 11 s'agit ici 
iï anuttara, le Sans-Egal : te suprême Siva. sans aucune « forme ». 
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ainsi, répandant sa grâce sur tout l’uivers. On le nomme alors K Éternel 
Si va (sadâéiva). 

Quand il voit lui-même tout l'univers en tant qu'objectivitê {idanlayt 1), naît 
le Seigneur (ïsvara). Quand naît la notion de l'indivisibilité de l'ipséité et de 
l’objectivité, apparaît la connaissance pure (suddhavidyâ). 

maya est la pensée de la différence en tous les êtres qui ne sont[. en 
réalité,] que des fragments de Lui-même. Comme le rivage enserre l'océan, 
ainsi limite-t-elle l’éternelle puissance sans frein de (Si va]. 

Cette forme [divine] délimitée par cette [maya], toute son énergie étant 
contractée, [devient] le pumân 137 . I ci le soleil qui brille plus faiblement, 
résorbant ses rayons que colore le crépuscule. 

Cette [énergie] première, qui a la plénitude de la qualité d 'Agent, [se divise 
en] la multitude de ses énergies. Quand elle se rétracte (samkocâi) celles-ci se 
contractent et lui opposent ainsi des obstacles sous la ternie de 1 activité 
déterminée, etc. 138 . 

Ainsi contractée, la plénitude de la qualité d' Agent n'est plus apte qu'à 
certaines actions [particulières]. Quand elle remplit ce rôle d'agent limité, on la 
nomme kalâ. 

Son énergie d’omniscience, réduite à n'avoir plus pour champ de connais- 
sance que celui du corps limité, engendrant une connaissance | limitée], est 
appelée connaissance {vidyü) par les meilleurs des sages. 

Son énergie, qui est assouvissement total et éternel, elle aussi, devenant 
limitée, cherchant sans cesse à se satisfaire élans les jouissances [de ce inonde], 
devient alors le tau va de passion ( râga ). 

Son énergie, qui est celle de l'éternité, se réduisant quand régnent la 
naissance et la mort, s’organisera comme cause du découpage limitatif [de la 
durée], sous la forme du tattva du temps (kâla). 

Son énergie nommée liberté {svatantra), soumise à la contraction, en arrive 
à se restreindre au seul nécessaire dans les choses à faire ou ne pas faire, et elle 
devient nécessité (niyati). 

Son énergie paisible {sânta), formée par l'ensemble tics trois [énergies de] 
volonté, etc., contractée, n’a plus pour nature que la volonté réduite et pour 
forme l'équilibre des \guna] sauva, etc. 

prakrti , etc,, fusionnant avec l'intellect (buddhi), etc., prend la nature du 
psychisme (citta). Sa volonté prend la forme du \guna\ rajas , puis du principe 
d egoïté (ahamkâra), cause de la croyance en l'ego. 

Son [énergie de] connaissance, qui est sauva , devient l'intellect, instrument 
de la connaissance raisonnée. Son [énergie d'jaetivité est sa forme faite de 
tamas. tille est alors nommée sens interne {marias), cause de polarisation 
conceptuelle ( vikalpà ) . 


137. On notera la mention de pumân ( = pur usa) entre ntâyâ et les kaneuka , alors que 
sa place habituelle csl plus bas, entre les kaneuka et prakrti. On trouve la même chose 
dans le rattvasamgraha de Sadyojyoti, qui le justifie par le fait que le purusa est 
conscience (cetanà) et éternel (nitya). 

138. ka/â. activité orientée vers une lâche précise déterminée, cc qui la différencie de 
la puissance d'action universelle, sans limite, de l'énergie première, comme l'explique le 
si. suivant, kalâ est le premier des kaneuka. 
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Ce dieu, mous son aspect contracté, c'est lui qui, se divisant en cinq : 
Yàmujdeva]. etc. l - v *, prend la forme de la diversité des objets parce que 
prédomine la coloration (uparâgtt) de la connaissance et de r activité. 

149 Les organes des sens : ouïe, vue, loucher, goût, et odorat, les organes 
d’action : ceux de la parole, tic la saisie, du mouvement, de l'excrétion et de la 
reproduction, puis les éléments subtils : son, contact, forme, saveur et odeur 
[viennent alors]. C'est ce même Maître «.les éléments qui naît ensuite comme 
les éléments sous leur forme la plus basse, celle des cinq éléments grossiers : 
éther spatial, air, feu, eau et terre. 

Le son, etc., est ce qui est connu par les sens, l'ouïe, etc.; ceux-ci sont les 
connaisseurs. Parmi eux. la parole cause le langage, la main cause l'acte de 
saisir, les trois organes du mouvement, etc., sont causes du mouvement, de 
l’excrétion et du plaisir. La terre a en propre d’être odorante, l’eau a pour 
nature de couler, le feu d’être chaud au loucher, l’air a en propre le contact 
avec le sans-forme et l’espace a le son ». /V33-34 

[Sans perdre de vue ce qui a été dit.] te! le lion qui regarde [derrière 
puis devant lui après avoir tué sa proie 140 , le YH] explique 
[maintenant] ce qu'il en est des quinze éléments et des gitna et de cette 
même nature (quindécuple] de la vidviî : 

Dans i is éléments terre, etc., chaque élément situé AU- 

DESSUS EST PÉNÉTRANT //34// ET CELUI PLACÉ PLUS BAS EST PÉNÉ- 
TRÉ. 

prîhivvüdisu bhütesu vyâpakam cottarottaram / / 34/ / 
bhütani tvadhastunam vyâpyani 

« La terre, etc. ». c'est-à-dire la terre, l'eau, le feu, l'air et l'espace. 
Fn ceux-ci. il y a un mouvement progressif de pénétration, la situation 
inférieure étant celle de l’élément qui se trouve le plus bas et qui est à 
Un pénétrer. Qu'est-ce à dire 0 — L’espace pénètre les éléments situés plus 
bas que lui, à cause de sa position plus élevée, les quatre autres 
éléments grossiers étant ce qui est à pénétrer, du fait de leur position 
inférieure. 13e la même façon, l’air pénètre les trois autres [éléments] : 
le feu, etc,, ces trois étant ce qui est à pénétrer. De même encore, le feu 
pénètre les deux éléments situés plus bas que lui. lesquels sont ce qui 
est à pénétrer. Voilà le sens [du texte] 141 . //34-35// 

Voilà pourquoi les guna pénétrants se tiennent dans ceux qui sont à 
pénétrer : c'est ce qui est dit ; 


139. Il semble M’ugn ici des cinq brahmanutntra : Sadyojàta, Vâmadeva, Aghora, 
Taiptirusa cl Tsâna, dont on ne voit toutefois pas bien pourquoi ils interviendraient ici. 

140. aimhâvaiokammyava : maxime utilisée pour marquer le lien d'un propos avec ce 
qui le précède et ce qui le suit. 

141. On arrive ainsi à quinze guna : I. I + I. 1 + 2. 1+3. I + 4 = 15. Cl. ci- 
dessus. p. 210. note 123. 
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Voilà pourquoi les g un a dont les réceptacles sont [les 
éléments] pénétrants se trouvent dans ceux qui doivent être 
pénétrés, ô Déesse! étant [eux-mêmes] répartis en grossiers 
et subtils. // 34-35/ / 

tadgunâ vyüpiikâsrayâh j 

vyâpyes va vasthitâ devi si h ülasüksma vibheda tah j / 3 5 // 


Ceux « dont les réceptacles sont les [éléments] pénétrants » : 
guna pénétrants se trouvent dans ceux qui sont pénétrés, selon qu'ils 
sont respectivement grossiers ou subtils. [Mais, dans ce cas-ci,] le 
grossier, quand il est situé plus haut, est pénétrant et le subtil, s'il est 
plus bas, est pénétré l42 . C’est de cette façon-là, qu'avec cette division 
en grossiers et subtils des guna pénétrants et pénétrés, les pénétrants se 
tiennent dans ceux qu'ils pénètrent. // 35// 
p. 151 Mais dans quels éléments se trouvent les guna de chacun des 
éléments ? et quels sont les phonèmes de la vidya dénotant les guna de 
tel ou tel élément? C'est ce qui est dit [maintenant] : 

Ainsi donc, le son, guna de l’espace 143 , pénètre les [élé- 
ments grossiers], air, etc., le quintuple son [présent dans ces 
éléments] devant être dénoté par les bÎja de l'espace qui 
sont dans la vidyâ. j (36 fl 

IJ if 

lasmâd vyomagutmh sabdo vayvüdm vyâpya sûmsthitah I 
vyomabïjais ni vidyâsthair laksayecchabdapancakam // 3 6 / / 

Ainsi donc i44 , le fait que l'espace est pénétrant vient de ce que les 
éléments qui le suivent sont grossiers. C’est pourquoi le guna de 
l’espace, le son, pénètre « l’air, etc. », c’est-à-dire l’air, le feu, l’eau et 
la terre. Le quintuple son présent dans les cinq éléments devra être 
[médité comme] 145 dénoté par les hïja de l’espace présents dans la 


142. L'explication de ce processus est. semble-t-il, la suivante : on considère que 
chaque guna, en tant qu'il « qualifie » (ou sc trouve dans) un élément grossier, est lui- 
même grossier. Mais il devient subtil dans la mesure ou il pénètre les éléments suivants : 
A mit le précise plus loin (p. 161) à propos de la saveur, guna de l’eau. De cette façon, le 
guna son, de l'espace, est. à ce niveau-là, grossier ; mais quand il pénètre les éléments 
suivants (air, etc.) il y est subtil. Fl comme y pénètrent non seulement les éléments en 
question mais aussi les guna qui s'y trouvent pour y avoir pénétré, ceux-ci, subtils par 
position, sont pénétrés par un autre qui, à son niveau propre, est grossier ceci se 
produisant pour les guna des quatre premiers éléments : c'est en ce sens que des gtiija 
grossiers peuvent en pénétrer de subtils. 

142. v roman : ciel, firmament, espace, employé ici pour akasa. l’espace ou éther 
spatial, comme il l’a déjà été au si. 29. CL ci-dessus, p. 209, note 120. 

144. Voir le développement précédent. 

145. HA est en effet traditionnellement considéré comme vyomahïja ou âkâsabïja. 
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vit! y a c’est-à-dire que les cinq HA [de la viciyâ] étant ce qui [y] exprime 
l’espace l46 , [y] dénoteront le quintuple son, gu nu de l’espace. / / 3 6/ / 
Mais il y a six HA dans la vùlyâ [alors qu'on n'en mentionne ici que 
cinq] : à quoi sert alors cet autre HA ? [Le YH] dit ceci : 

CELUI QUI VIENT EN PLUS DE CCS [CINQ SONS]. FAIT DE PH VA SL 
DEMEURE SOUS LA FORME DE CAUSE, 

le s uni kâranarüpena sihitani dhvanimayam parant j 

152 Celui qui vient en plus de ces cinq sons « demeure sous la forme de 
cause » ; c'est le dhvani ou nüda. cause des [autres] sons. Comme le dit 
le Maître expert : 

« Le bloc [phonique] qui demeure au-delà des constructions de la grande 
[Parole] exprimante, c'est ta vibration phonique subtile (rnlda), ô Déesse! 
Dépassant au niveau de la tête la limite que forme samanâ, tel le son d’une 
cloche qui \a s'amenuisant peu à peu jusqu’à la plus extrême ténuité, [ce son] 
atteint, ô Umaî sa forme ancienne, le plan suprême de la Conscience » I4 \ 

telle est sa nature, sa caractéristique. [Le son] qui vient en plus, c'est le 
phonème HA placé entre les lettres K A et LA du kâmarâjahïja. Qit'esi- 
ce à dire? C'est-à-dire que le sixième HA du kâmarâjahïja, qui est 
uâcla, est la cause des cinq autres sons associés aux éléments espace, 
etc., et sert à marquer la nature de conservation cosmique {sthitirü- 
pam) propre au kâmarâjahïja. 

153 Mais on a dit que les lettres HA , etc., servent à exprimer les 
éléments grossiers, espace, etc. C omment peut-on alors dire qu'elles 


146. Les si. 34 à 42. décrivant comment les éléments grossiers (hhüta\ et subtils 
( taumâtra) et leurs attributs (gwwt/) peuvent se trouver dans divers rapports de 
« pénétration » [vyâpii). prescrivent en lait une méditation (bhâvaiid) destinée à faire 
saisir à l’adepte la présence en la srïvidyü, en une structure complexe, des éléments 
constitutifs de l'univers. On considère ici. avec le Sâinkhya. que les cinq taumâtra sont 
présents dans les hhûta en nombre croissant : de l’espace, qui n'a pour titma que le son. 
à la terre, qui a le son. le contact, la forme, la saveur ci l’odeur. 1 es éléments ont donc 
de un à cinq guna qui leur sont inhérents, les « pénètrent », 

Le YH précise en même temps comment cette présence des tait va et tannnura çuna est 
associée aux aksara ou aux hïja constituant la vidyâ : leur présence y est marquée ou 
dénotée (/, f K S) par ces phonèmes, dont la blulranâ doit faire réaliser intérieurement à 
l'adepte la présence et le rôle à la fois « man trique » et cosmique. 

147. On notera ici encore {cl. I)ï. p. 97 supra, p. 175 Dï. pp. 146. 225. 381) 
l’emploi de mûrti pour désigner un plan élevé de la divinité, la «forme», ici 
« ancienne », étant le plan d 'unmanâ. celui de la pure conscience, au-delà de toute 
forme. 

Le pinda (bloc phonique) mentionné est l’élément le plus subtil de la parole, son plan 
le plus élevé, ce qui « reste » quand toute énonciation s’achève et se perd dans le silence 
suprême. On a vu plus haut que pinda peut désigner un des trois hïja ou küja île la 
srïvidvâ. 
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expriment les guna de ces cinq éléments, c’est-à-dire le son. etc. ? [Le 
YHj dit donc : 

[La lettre ha] doit être [comprise comme étant] le germe 

PHONIQUE DES [ÉLÉMENTS] PORTEURS DES GUNA, MAIS AUSSI COMME 

CE QUI EXPRIME LES GUNA [EUX-MÊMES]. //37// 

hluived guna va tant bïjam gunünâm api vâcakam / / 3 7 / / 

« Porteurs des guna » : les guna , son. etc., que possèdent les cinq 
éléments, espace, etc. [Les lettres HA] en sont les germes (bïja) [le 
mot] bïja étant ici au singulier, car il s'agit de choses de la même 
espèce 148 . Ici, dans la vidyâ, les phonèmes des éléments sont les lettres 
HA ; des consonnes 149 . De fait, on a dit ici-même : « De la lettre HA 
naît l’espace » (YH, 2.29) : on peut donc dire que ces lettres sont des 
germes. Cette nature de germe des consonnes de KA à KSA a été 
proclamée par la Cidgaganacandrikâ : 

« Si on met de côté les [phonèmes] stériles, [on a] les voyelles de fardent 
soleil; visarga et b indu exclus, [restent] celles du feu; toutes les [seize voyelles 
prises ensemble] sont les kalâ de la lune, ô Siva ! [Ces] voyelles, contenant des 
germes, sont [aussi] des matrices » ISU . 

p. 154 Et dans la Parâparicàsikà : « Cette déesse mâtykâ est double, étant 
germe et matrice » 1M , Ainsi, ces lettres HA. etc, sont-elles ce qui sert à 
exprimer (vâcakânt) [ou plutôt] à dénoter ( laksakcmi ) les guna du son, 
etc. Elles sont conventionnellement considérées comme ce qui désigne 
l'espace, etc., mais elles le font aussi des [éléments subtils], son, etc., 
qui en sont les guna. Comme le dit le Maître expert 152 : « Ce qui 
désigne directement le sens conventionnel, c'est ce qui exprime ». 
Qu'est-ce que cela veut dire? Que ces germes, les lettres HA, etc., qui 
sont ce qui exprime les éléments espace, etc., possesseurs des guna , 
servent [en même temps] à dénoter les guna , son, etc., de ces éléments. 

113711 

i r i j 

[Le YH] dit la raison pour laquelle cette [double] désignation [est 

p. 155 poss 



148. tous les HA de la vidyâ sont en effet la même lettre et ont la même valeur 
symbolique puisqu’ils renvoient au même tanmâtra. 

149. vvanjana, considérées normalement comme yoni, matrices, alors qu’elles ont ici 
un rôle de germe, bïja. D'où le développement qui suit. 

150. Le propre de la matrice est en effet de recevoir, garder en clic, le germe, 
f embryon, qu'y dépose le partenaire masculin de l'union — qu'elle soit physique ou 
phonematique. 

151. Cette ligne forme les deux premiers pâda du si. 40 de l'Anuttaraprakasapan- 
câsikà, également citée p. 344. Cf. Dï, p, 82. Ci-dessus, p. 163. note 271. 

152. La formule : sâksât smakt’titam vo rtham abhidhatté sa vücakah est tirée du 

■ i 

verset 2, 7 du Kâvyaprakâsa, de Mammata. 
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LH FAIT QU* U, S ONT [RESPECT! VEMENT] LA NATURE DE CAUSE ET 

d'effet montre leur unité. 

k à ryakâran abhâ venu tayor aikyam vivaksayâ / 

« Ils » : le possesseur de guna et le gu nu « ont [respectivement] la 
nature de cause et d’effel ». Le possesseur de guna est cause, le guna 
est effet. Leur unité ne repose que sur cette situation de cause et 
d'effet. File n'esl donc que figurative, indirecte, non pas réelle, 
substantielle. C'est une unité surimposée due à ce rapport de cause à 
effet et c’est en conséquence de ce seul lien que les sons caractérisant 
[les éléments] peuvent être également associés aux guna. C'est ce que 
dit le Mahâsvacchandasamgraha 153 : 

« Le son peut prendre forme paisible ou violente. Le son [sous sa forme 
subtile] est l'élément-sublil-son [sabdatanniâtra). Ce qui est mouvant, doux, 
chaud, rude et correspond à la diversité des contacts est ce qu’on nomme 

156 élémenl-subtil-contacl {sparsatanmâtm). La forme qui se distingue selon des 
couleurs — bleue, jaune, blanche est ce qu'on appelle élément-subtil-forme 
(rüpatanmütra). Ce qui est associé au doux, etc., est l'élément-subtil-saveur 
(rasatamnâtra), alors que ce qui distingue une odeur, bonne ou autre, est 
l'élément-subtil-odeur {gamlhatanmâtra}. ( est de ces [éléments subtils], en 
vérité, que [proviennent! les cinq éléments grossiers (bfmtapamakam) ». 

« L'espace, dont l’élément subtil est le son. a pour guna le son. Ce tattva est 
éternel, immense, omniprésent, pur. il donne lieu à l’étendue. L’air a pour 
élément subtil le contact. Le vent a une forme mouvante; il est le souffle vital 
du monde (prâna). l'incitation au mouvement. 11 est léger. Il a pour guna. dit- 
on. le son et le contact, ( est lui qui fait aller et venir. Le tattva du feu, lui, a 
pour guna son, contact et forme. Il est brûlant, produit par l'élément-subtil- 
forme, accomplissant faction de cuire, ô Si va ! L’élément-subtil-saveur 
produit le tattva de l’eau, qui est écoulement et a pour guna saveur, forme, 
contact et son. Son action est de rassembler. On nomme tattva de la terre celui 

157 qu’accompagnent les cinq guna : odeur, saveur, forme, contact et son, qui est 
solide et porte tout. 

Les cinq tattva , de l’espace à la terre, en accomplissant leur œuvre chacun à 
leur tour, demeurent en un groupe ordonné de cinq ». 

Après avoir dit quels sont les cinq [guna] du son présents dans les 
cinq éléments grossiers que [dénotent] les cinq HA de la vidycl, [le VI IJ 
indique maintenant que les quatre [guna] du contact présents l?4 dans 
les quatre éléments grossiers l’air, etc. sont dénotés par les hïja 
expressifs de l’air : 


153. Sur cc texte, cf. ci-dessus, p. 98, note 16. 

154. Selon le système rappelé dans la citation qui vient d'être laite, qui est conforme 
à celui du Sümkhya (cl. Sâmkhyakûrikâ, 38). 
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U. FAUT MÉDITER INTENSÉMENT. Ô DéESSE ! L’APPARITION DE I A 
TÉTRADE DES [ÉLÉMENTS] AIR, FEU, EAU ET TERRE, EN I.ES DISTIN- 
GUANT EN GROSSIERS ET SUBTILS, ET CELLE [DES G UN A DU CONTACT 

[oui i es pénètrent], comme provenan t des TROIS MAHÂMÀYÀ I I 
DU B IN DU QUI EN IST L ORIGINE. //38-39// 



mahànuiyâirayenâpi kàrcinena ca bindunâ 
vûyxagnijalabhünmàm sparsünâm ca catustayam 
utpannani hhûvayed dcvi sth ütasükstna vibbedatah , 39 

mahâmâvâ est la lettre T. [Ces / sont les trois] / situés au sommet des 
trois hïja [de la vidyâ] formés [chacun] de la triade des deux b indu et de 
la demi-more de HA l! ". [Il faut méditer les éléments comme 
provenant de ces trois /] « et comme provenant » du bindu qui en est 
« l’origine », c’est-à-dire sous la forme du bindu supérieur nommé 
kàma que forme l'union totale des lettres A et HA et qui est l'origine 
de ces trois aksara ( = des trois / des HRÏXf). 11 faut méditer ce qui est 
dénoté, c'est-à-dire manifesté [par ces phonèmes], par la tétrade [des 
gitna] du contact des [quatre éléments] air. feu. eau et terre, « en les 
distinguant en grossiers et subtils », les subtils étant [en ce cas] la terre, 
l'eau et le feu, alors que l'air est grossier par rapport [aux éléments] 
qui le suivent 1 ' 1 ’. Dans ces conditions, c’est ainsi que des h indu au 
nombre de six '' peuvent être dénotés par trois lettres / seulement. Le 
bindu qui est l'origine forme à lui seul un cercle complet. Le mandata 
de l'air, en effet, est un cercle marqué de six bindu l5K . ("est ce que dil 
un expert : « Le cercle qui s'étend de la gorge au palais est marqué de 
six bindu. Il est gris sombre ». 

Le sens de tout cela est donc que les quatre [guna du contact] 
présents dans les quatre éléments, air, etc., répartis en grossiers et 
subtils, sont dénotés par les trois lettres / et par le bindu tout entier, 
qui expriment (ou servent à former : vâcaka ) le mandata de l'air. /IM 8- 

39// 

Le quadruple \guna_dü] contact, qui est celui de l'air, étant ainsi 
dénoté par les [lettres /] expressives de l'air, c'est maintenant la triade 


155. ( e passage sur la hhuvcinâ des / associés à deux bindu et à un bindu supérieur, 
kâma. fait de la lusion de A cl HA. donc de Siva et Sakti. paraît renvoyer au diagramme 
décrit par Amp, pp. 131-132 (supra, p, 202, note 99). Sans doute ne s'agit-il pas ici de 
méditer la kâmakalâ . mais une méditation portant sur les / associé*s à des bindu ne peut 
qu'y faire penser, association qui n'est certainement pas fortuite. 

156. Les deux éléments les plus hauts, air et espace, quoique considérés ici comme 
gi ossiers. restent ceux qui « pénètrent » les trois autres qui, quoique classés ici comme 
subtils, restent placés plus bas qu'eux dans la hiérarchie des tait ta. Ami t. revient plus 
loin (DT. p. IM) sur les raisons pour lesquelles terre et eau pourraient être « subtils ». 

157. Ils sont six puisque deux bindu sont associés à chacun des trois /. 

I5X. Sur ce mondain, cf. YH, 1.42. DT. p. 52. 
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de la forme, guna du feu, [qui doit être méditée comme] représentée 
par les phonèmes expressifs de cet [élément] : 

La TRIADE [DES GLWA] DE LA EORME EST DE LA MÊME FAÇON 


MEDITEE AU MOYEN DES TROIS RA 


1 50 


rüpânâm t rit ayant tadvat tribhï rephuir vihhüviiam j 

La triade des [guna de la] forme qu'on trouve dans le feu, Leau et la 
terre. « est méditée au moyen des trois RA ». ou est dénotée [par ceux- 
ci]. 

Mais comment [ce guna de] la forme, également présent dans la 
terre, l’eau et le feu. peut-il être dénoté par RA, qui est le bïja du feu ? 
[ L.e tantra l'explique] en disant: 


La fart essent u i le [enI est l'aspect de peu. Il est en effei 


ENGENDRE FAR CI HIJA- LA. 


! î 

ï r 

I 


// 
/ / 


pmdhânam tejaso ntpam tadbïjena hi janyatv / 40 / 

11 est vrai que [le guna de] la forme est présent dans ces trois 
éléments. Mais, comme il est absent [des éléments] air et espace, c'est 
dans le feu d’abord qu’il a la part principale. ■ 'est donc seulement 
après ces deux autres [éléments que le guna de la forme] peut être 
engendré, manifesté, par le bïja RA. L* « engendrer », c'est le rendre 
visible ( prâdurbhâvah ). / 40// 

La triade de la forme, guna du feu, ayant été | décrite comme] 
dénotée par les phonèmes expressifs du feu. ce qui est défini 
maintenant, au moyen des phonèmes expressifs de l’eau, est le guna de 
cet [élément] : 

La saveur, grossière et subtile, est évoquée au moyen des 

BÏJA LUNAIRES PRÉSENTS DANS LA VIDYÂ. 

vidvâs thaïs candrabtjais tu sthüfah sûksmo rasait smrtah / 

[C es guna sont dénotés] par les bïja lunaires, c'est-à-dire les lettres 
SA qui sont dans les [trois] bïja de la vidyâ [« bïja lunaire »| est en 
effet l’appellation [de la lettre .V,*1| — c’est ce que disent les experts : 

« Le premier est formé du ciel, de la lune, du feu, de l'inférieur et du bindu. 
L’autre, du rouge, du pur, d'Indra et du feu, accompagnés du plaisant et de la 


|S». Ce sont les trois lettres R îles trois htïlekhâ , c'est-à-dire des trois HRÏ.\1 
terminant chacun des trois kilt a constitutifs de la srtvidyâ. 

160. C'est-à-dire les trois parties de la irhtdyâ qui. chacune, contiennent une syllabe 
SA . 


p. 161 


i 


1 OGINIIIRDA Y A 


demi-lune. Le suivant, du soleil, de la lune, de Manu et de ce qui suit AM. Par 
ees trois htja est manifestée la vidyâ dite de Tripurâ» 101 . 


« Grossière et subtile » : le \guna\ de la saveur grossière se trouve 
dans le tattva de l'eau, car celui-ci est ce qui pénètre. Le subtil est celui 
qui est dans l'élément terre, car ce dernier est ce qui est pénétré. Il est 
« évoqué » (smrta), c’est-à-dire produit par ta méditation (hhâxitah). 
l'évocation (smrti) [étant en réalité! méditation intense (bhâvanâ). 

Mais il y a dans la vidyâ t roi s SA alors qu'il n’y a que deux [guna de 
la] saveur : dans l’eau et dans la terre. Qu’en est-il alors du troisième 
SA ? La réponse est ; 


F,N Ci MONDE AUSSI ON CONNAIT L'ASSOCIATION DU RASA 




II 


DE I A MR TA . 


h 


sambtMilho vidito loke rasasvàpv amrtasva va .41. 


On sait, dans le monde, qu’il y a une association entre rasa et amrta. 
le nectar (sud fut). Les Purâna content en effet que Y amrta est né de 
l’océan baratté par les dieux et les asura , dont il est l’essence (rasa) : 
c’est là une chose célèbre, « qu’en ce monde aussi on connaît ». Ici, 
puisqu'il est I essence de l'eau, le rasa, qui en est le guna , est désigné 
par la troisième lettre SA. Qu’est-ce à dire? Le tattva de l'eau est 
grossier. L 'amrta, en étant l'essence, est subtil. La terre, pénétrée par 
celui-ci, est aussi subtile 1() \ Ainsi, le rasa, triplement présent dans la 
terre, Y amrta et l’eau, est dénoté par les trois lettres SA de la vidyâ. 
Voilà ce que cela signifie. //- 


161. C et le stance se trouve dans le Pnipancasâratanlra, 4.3 (vol. 1, pp. 1 2N-‘> u Elle 
est aussi citée (et également attribuée abhiyuktaih) dans la RjuVi ad NSA. 1,109 (p, 106. 
où V. D. en élucide le sens en note). Le \oici i le ciel est H, lu lune S. le feu R, l’inférieur 
AL ce qui. avec le bindu. donne HSRAISt. Le rouge est //. le pur S, K A K. Indra L. 
le feu R, le plaisant /. la demi-lune est bindu , d’où HSKLRJM . Enfin le soleil est //, la 
lune S. le feu R. Manu AL . ce qui suit I /Vf, le visurga. d'où I/SR II H. C elle vidyâ faite 
de trois hîja servirait à l’invocation (ûxâhana) de la Déesse. 

On remarquera cette citation d’un passage du PSI concernant le culte de 
Tripurabhairavï et donnant Yuddhâra de son munira HSRAtM HSKLRÏM HSRAl H. 
forme dérivée de AlAf KLÏA1 SAC H. le nndamantra de la Déesse Tripurâ. S il IL lui. 
est. dans le Trika. le munira de Para. Cet usage d un même mantra. ou de ses dérivés, 

jr 

montre l’existence de liens entre le Trika et la Srividyü : sur ce point, v. A. Sandi ksov 
« The visualisation of lhe deities of the Trika », in A. Padoux. dir., I image divine, 
culte et méditation dans l'hindouisme (Paris. CNRS. 1990). 

162. Comme le texte joue ici sur les deux sens de rasa : saveur (ici. guna de l'élément 
eau) et essence, ce qui le rapproche de l 'amrta. d vaut donc mieux peut-être, dans ce 
passage, ne pas traduire ce mot, 

163. Ici comme précédemment, c’est l’élément grossier, l'eau, qui est pénétrant 
Ivvâpaka) et L amrta, subtil, qui est pénétré {vyüpya). 
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On vient de voir que le guna de l'eau : les t rois [g un a] du rasa . est 
dénoté par les phonèmes expressifs de l'eau. Maintenant, c'est l'odeur, 
guna de ta terre, que dénotent les phonèmes expressifs de la terre : 

)Æ GUNA DE LA TERRE EST LODEUR. Sa LETTRE EST CE QUI EXPRIME 

l’odeur. 

vasumiharâguno gamihas tallipir garni havâcikâ / 

De la terre, la porteuse de richesses, le guna est l'odeur. Sa lettre, le 
phonème expressif de la terre, est LA. |Cette lettre est aussi) celle qui 
exprime ( vâcika) [le guna de] l’odeur : elle le représente. 

Mais il y a trois LA dans la vidyâ. Or le guna de l'odeur présent 
dans [l’élément] terre n'est dénoté que par une seule lettre LA : 
qu’advient-il des deux autres? C'est ce qui est dit : 

La TRIPLIC1TÉ [de CETTE LETTRE] EST DUE À CE QU'IL V A UN 

LIEN ENTRE LES TROIS MONDES, Ô MaHESVARÎ! // 42// 

hhuvanatravasamhandhât trulhâtvam lu nnihesvari 42 


Les trois mondes, c’est-à-dire les trois portions de l'univers (loka- 
traya). Il y a un lien [entre elles] : parce que les trois mondes sont le 
support [de l'univers], il y a [entre eux] un lien de support à supporté 
et à cause de ce lien la terre elle-même est [considérée comme] triple. 
C'est ainsi que les trois LA dénotent le triple [guna de l']odeur présent 
dans ces trois portions de la terre //42 

On a dit ici {si. 2 e )) « De la lettre HA naît l’espace, de K A , le vent », 
[donc] que la lettre K A exprimait l'air. Mais on peut dire aussi [de 
celle-ci] qu elle exprime le sujet conscient, le quadruple [ guna du] 
contact sc trouvant alors dénoté par d’autres phonèmes [Ainsi, 
c'est] maintenant les trois [sortes de] sujets conscients u ’° qu’on fait 
dénoter par les lettres K A [de la xid\\ 



164. Le raisonnement d .Amrt semble être que la triplicité de la totalité cosmique, 
formée tics trois mondes {lokatraya) dont la terre est l'un, sc reflète en celle-ci, 
considérée dès lors comme également triple en tant que membre d'une triade. D’où la 
présence justifiée des trois lettres LA pour un seul guna. 

165. Ce que l'on voit au si. 38-39 (DT, p. 158). 

166. Le Y H et Amrt. tout en se servant du terme promût r , comme le fait, par 
exemple, Vbhinavagupta, ne retiennent ici que les trois sortes d'êtres qu'on trouve dans 
le sîvaïsmc dualiste : cl , SI 1 , vol. 1 et 3. introduction. Sur le point de vue d'Abhinava- 
gupta, voir le T S, ehap. 9, ou le 1 * 13 , pp. 117 - 119 . Utpaladeva et Abhinavagupta 
distinguent aussi quatre sortes de pramâlr : de lui . etc. (cl. ll’K. 1.6.4, 3.1.8. 3.2,]]). 
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L'autre corps ibl des mois [sortes de] sujets consc ients : 

PUR, IMPUR ET MII.É, est MANIFESTÉ PAR I F TRIPI i KRODHÏSA PRÉ- 
SENT DANS LA VIDYÂ. //43 // 

as i uidh as uddl i ai n isrânam pramâtrncun pantin vapuh / 
krodhïsatritayenâtha vidyâsthena prakâsyate 43. 

Les sujets conscients impurs sont les êtres enchaînés ( pasu ), les 
sakaia 10 * qui, par essence, n'ont conscience que de la différenciation 
et sont privés de la réalisation mystique de la nature du « je » absolu 
de Siva (sivafwnibhâvabhâvanâvihïnah). Cela est dit dans le SvS : 

« Les êtres enchaînés sont de trois sortes. Certains d'entre eux sont nommés 
sakaia. D'autres ont nom pralayâkafa l(,, \ ô Mahesvarl! D'autres enfin sont les 

JF" 

vijnânâkevala 1 Ecoute, successivement, quelle est leur nature. Soumis au 
mal a sans commencement, dépourvue d'omniprésence 1 -, circonscrit par 
mâyâ et karman, corporel, ignorant de la réalité de Siva, n'ayant de goût que 
pour la différenciation, sans durée, créant sans cesse du karman et jouissant 
du fruit de ses actes, perpétuellement attaché à la diversité, cet homme reste à 
purifier, à éveiller ». 

Les sujets conscients purs que sont les êtres enchaînés [nommés] 
vijnünakevala, doni l'esprit est soumis à l'impureté déjà mûrie 
(pak vamala ), sont en essence tels que Siva. C”esl ce qtie dit le S\S : 

« L’être enchaîné [nommé] vijnânakcvala est lié seulement par l'impureté 
[première] 172 . Son mal a étant tout à fait mur {supakva), il est de lui-même 
isolé [de la mâyâ et du karman\, du fait de la connaissance discriminatrice, ô 


167. parafa vapuh : la méditation des phonèmes de la vit/yâ associe aux lettres K i 

et par là-même se représente comme présente dans la riâyâ une autre forme, plus 
essentielle peut-être ( = s va râpa : DT, p. 165. ligne 5 t. des sujets conscients, une lois 
qu ils ont été purifiés par la cfïksà. celle-ci étant reçue en principe par tout adepte avant 
de pouvoir méditer la srîvidyâ. 

168. sakaia s'entend généralement comme « associé au tan va kalâ », lequel est le plus 
bas îles kaneuka limitant le sujet conscient. Le sakaia est donc un être soumis à toutes 
les limitations. 

164. « privés de kalâ [etc, ] a cause du pralaya » : ce sont les sujets conscients qui 
survivent au pralaya parce qu’ils n'ont pas encore épuisé leur karman, sans être 
cependant soumis à kalâ . etc. 

170. « isolé (= séparé des facteurs Limitatifs du soi) par la connaissance discrimina- 
trice ». On dit aussi vijnâmikata : « sans kalâ (et autres kaneuka) du lait de la 
connaissance discriminatrice ». 

171. L'âme est généralement tenue pour libre de toute limitation spatiale ; si toutefois 
elle est liée au corps, soumise à la mâyâ et déterminée par la loi du karman, elle perd 
cette qualité et devient non omniprésente : avihhuh. 

172. \ 'ânavamaia. « la tache des a nu » (IL lirunner) : le mala est attaché depuis 
toujours aux âmes limitées, d ou son caractère qu’on peut appeler premier, préalable 
aux autres mala. 
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Chère! C'est la grâce la plus intense ( suit vrasaktipata) qui crée ces êtres 
possédant l'isolation (s a ke val a) ». 

Les sujets conscients mixtes ne sont liés qu'au corps subtil : « la 
forteresse des huit » 1 Ces êtres enchaînés sont les pralayâkala. Ils se 

reproduisent dans de multiples matrices afin d'expérimenter leur 
prârabdhakurman, leurs deux sortes de karman 174 s'égalisant dans 
l’expérience du fruit de la diversité de leurs actions. Karman et ma la 
une fois tout à fait mûrs { supakva ), ils peuvent, même sans maître 
spirituel, jouir de la grâce de Si va. Ces êtres enchaînés, chez qui se 
trouvent également la connaissance et l'action 175 . sont les pralayâkala. 
Voici ce qu'en dit le SvS : 

« Les sujets conscients de nature mixte sont nommés pralayâkala. Ils ont 
pour corps la « forteresse des huit », ô Chère! en raison de leur karman , ils se 
65 reproduisent, pour jouir [du monde], dans toutes les matrices. Après qu'ils ont 
joui du karman qui leur revient et que cette jouissance égalise, Siva, de lui- 
même. leur karman étant tout à fait mûr. leur accorde quelque grâce en 
[faisant d'jeux les trois lokcsvara [placés à la tête] des tait va de l’eau, etc. » 176 . 

« L'autre corps », c’est-à-dire l'autre forme essentielle [que peuvent 
prendre] ces trois sortes de sujets conscients. |It est manifesté] « par le 
triple krodhïsa ». Les krodhïsa sont les lettres K A 177 [telles qu’elles 

JT 

apparaissent] dans le nyâsa de Srïkantha ,78 . Il est manifesté, rendu 


173. Les huit facteurs constitutifs du puryastaka sont les cinq éléments subtils 
(tanmâtra), httddhi, manus et ahamkâra. Le corps subtil survit d’un cycle cosmique à 
l'autre, au-delà donc d'un pretlaya. Sur le corps subtil cl le puryastaka, cf. l>ï, p. 7i 
{supra, p. 151, note 228). 

I 74 . Le bon cl le mauvais karman s'équilibrant. 

175. L’action, le karman, compensant la connaissance, ces êtres ont donc une 
certaine impureté. 

176, Les mondes (loka) tic la cosmogonie sivaïte sont parfois décrits comme pénétrés 
( vyâpta) par les éléments grossiers ou subtils. Ainsi dans le ;'À. 8.162 qui renvoie à cc 
propos au Rauravâgama qui (I. si. 162 sq.) en décrit les diverses caractéristiques en 
mentionnant notamment les dieux qui y régnent. Ce sont ces fonctions de dieux que la 
grâce de Siva peut faire obtenir. A la différence d'Amrt, . 1 .. tu! T A. 8.162 (vol. 5, p. 1 10) 
renvoie explicitement aux Sâmkhyakârikâ. 38. 

177, Cf. Sclu (p. 142) : « ka krodhïsah mahakâlï kâmadevah prakâsakah » iti k os fit. 
Voir DT, p. 27. supra, p. 117, note 103). 

178. Le nvâsa de Srïkantha (ou « de Srïkantha. etc. ») est l’imposition sur le corps 

*■ 

des cinquante Rudra : Srïkantha. etc., et des cinquante énergies qui leur sont associées : 
Pürnodarï, etc., avec les cinquante phonèmes de la mâtrkâ, de A à KSA . où K A est 
imposé avec le Rudra Krodhïsa. La formule utilisée est du type: 4M Srîkanihüya 
Pürnodaryai mitnah , etc. Pour KA, c'est : K A Al Krodhtsâya Mahâkâlyai namah. Ce 
nvâsa est décrit dans divers textes, ainsi le PST, 3.39 sq. (et id.. introd., pp. 22-23). On le 
trouve aussi décrit, avec celui de la mâlinï, au chap. 45 de l’Agni-Purana. Cf. DT, p. 351. 
Voir aussi ST. 2.29 sq. (vol. I, pp. 76-77). 
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apparent, par la triade de ces [phonèmes, c’est-à-dire] par les trois bïja 
présents dans la vu! y à . Qu'est-ce à dire? Que la triple nature 
propre, pure, impure et mixte, des trois sortes d’êtres enchaînés, 
nommés sa k ata, vijiïâiuikeva/a et pralayakala , est manifestée par les 
trois lettres K A présentes dans les trois bïja |de la snvidya\. // 43 / / 

[On vient de voir que] les trois krodhïsa présents dans la vidyâ 
dénotent les trois sortes de sujets conscients. Maintenant, c'est le non- 
manifeste (a v yak ta) qui est désigné par Ses dix premiers des douze 
srïkantha de la vidyâ, puis le souffle animateur {prôna) et enfin, par le 
dernier [srïkantha] I79 , le Seigneur {Isa) : 

Tour comme les dix srïkantha sont ce qui exprime le non- 

■ * 

MANIFESTE, AINSI. Ô DÉESSE ! LE ONZIÈME SE TIENT SOUS IA FORME 

DE SOUFFLE, L'AUTRE 180 [ÉTANT LE DOUZIÈME]. / / 44/ / 

srïkantha dasakam tadvad avvaktasva ht vâcakam l 

■ A * • fe‘ • 

prânarüpah sthito devi tadvad ckddasah par ah / f 44 

« Les dix srïkantha » sont celles des dix lettres A surmontant ,sl 

■ + 

chacune des douze syllabes II A, etc., de la vidyâ si on en exclut les 
trois hrllekhü l8 -. Les srïkantha sont les lettres A. De celles-ci [on 

f * B ■- 

envisage d’abord] dix. Le non-manifeste, c'est le principe vital 
(jïva) l83 . On désigne [en effet ici par non-manifeste] l'être tout 
enveloppé par le mata sans commencement et qui relève de la voie de 
l'inerte (jadagata) en tant qu'il est lié aux sens, étant dans l’ignorance 
de sa [véritable] nature de Si va. C "est ce que dit le SvS : 

« Enveloppé par le ma la sans commencement, circonscrit par mâyâ et 
karman . dépourvu d’omniprésence, l’être incarné dans un corps, ignorant de 
la réalité de Siva, n'a de goût que pour la différenciation, est sans durée ». 


Le îrïk anfhâdii misa existe aussi dans la tradition de Kubjikâ : voir le Kubjikâmata. 
24.4-35 et le tableau donné par I. Goudriaan & .1 A. Schoterman dans l'introduction 
(pp, 128-9) de leur édition de ce texte (Leyde : Brill, 1988). 

179. [.es dix 1 de la vidyâ correspondant au nyâsa de Srïkantha : cf. note précédente. 

18(1. En séparant le si. 44 de la ligne suivante, je suis la Dï et son interprétation du 
Yli. On peut penser toutefois que fauteur du YM devait entendre son texte comme : 
parahjekah sam etc. : « f autre est le pur usa, qui étant unique, etc. ». 

181. ttparigata : ces I sont considérés comme surajoutés aux douze consonnes h, s, k. 
etc., pour les rendre prononçables : HA, SA. K A. etc. Sur la présence de A dans tous les 
phonèmes, cf. Vâc, chap. v. 

182. Les trois HRlM terminaux des trois kûta de la vhivâ. 

183. Comme l’explique Amrt, jïva est l’âme individuelle, Vütman y en tant que lie au 
corps. I! est peu courant d’user à son propos du mot avyakta. On ne peut guère le 
nommer ainsi, au sens que avyakta peut avoir dans ce s\ sterne (qui n’est pas celui de 
prakrti « non évoluée ». comme dans le Sâmkhya). que dans la mesure où. comme le 
note Amrt. le jïva est Yâtmun et. à ce titre, un « fragment du suprême Siva » : 
paramasivümsa. 
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Quant à ce qui l’exprime, ce qu'exprime lu lettre A, c'est le suprême 
Si va. selon la formule de la Samketapaddhati : « La lettre A . premier 
de tous les phonèmes, lumière, est le suprême Siva ». C'est en effet un 
fragment du suprême Siva. « Ainsi ». c'est-à-dire tout comme le 
suprême Siva. [Donc] tout comme le suprême Siva est ce qu'exprime la 
lettre A . ainsi le principe vital, fragment de ce [Siva], est, lui aussi, 
exprimé par les dix lettres A [de la vîdya\. Tel est le sens de ce passage. 
« Tout comme » : de même que le principe vital ce principe qui est 
un fragment de Siva est dénoté par les [dix premiers] srïkantha, 
vâeaka du suprême Siva. de la même façon, comme le principe vital, le 
onzième srïkantha demeure le souffle animateur de ce principe dont il 
est le soutien ( jïvâdhârabhütah ). Le souffle est en effet le soutien du 
principe vital qui sans lui ne pourrait pas subsister. « L'autre ». 
suprême 1S4 . le douzième srïkantha. est ce qui exprime le pu rasa. Le 
pur usa est le suprême Siva car il remplit, achève, l'univers lH5 . Cela est 
dit dans la Cidgaganacandrikâ : 

« Puissions-nous servir ces grands rsi. en tête desquels est Patanjali, dont 
l'esprit est fixé sur le Seigneur, Soi de la conscience, dont la demeure est 
l'univers et qui, atteignant à la plénitude, deviennent le pu rusa ! » 186 


Et dans la Révélation : « Le pur usa seul est ce monde entier » 1S ~. 

fl 44 II 

Mais n'y a-t-il pas douze srïkantha dans la vidyà ‘ } Siva est dit par 
l'un ; le principe vital par l’autre; le souffle par un autre. Ces trois 
suffisent donc. Pourquoi alors [en invoquer] encore d'autres ? A cela il 
r 



C'EST LE PURUSA qui, éTANT UNIQUE, DEVIENT EN FAIT MULTI 
PEE. 

chah sann eut pttruso hahmlhâ jaune hi sali j 


est vi 


r 

ai que Siva est exprimé par l'un, le principe vital et le souffle 
par les deux autres. Cependant, le pur usa. lui qui, comme dit 
l'Upanisad : « brahman , unique et sans second » IKH . « devint ce qui 


184. parait para dutdasah : il y a ici sans doute une ambiguïté voulue : para signifie en 
effet aussi bien « l'autre » que « le suprême ». 

185. Jeu sur le terme pur usa : visvasya pûranât parutnasivah purusah. 

186. (elle stance 9 de ta CGC (p. 6) fait sans doute allusion au VS, 1.23 et 24 
prescrivant la fixation de l'esprit sur le Seigneur isvarupranuihâna puis décrivant 
celui-ci comme une forme particulière du purusa : purusavisesa ïsvarah. 

187. Svel. Up. 3.15. 

188. Tripadvibhiitimahànàrâyunopani$ad. 3.3. Notons qu'il s'agit là d'une upaniçad 
du Pâncarütra. 
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est et ce qui n’est plus » lv \ lui qui est la Réalité, qui est unique, 
devient multiple. Le mot « en fait » (ht) [est employé] pour marquer 
que cela est bien connu. C’est pour affirmer la même chose qu i! est dit 
aussi : « grâce à ses puissances magiques, Indra prend diverses 
formes » Selon qu’il a été dit : 

« Le soi des créatures ,1>I se tient, seul, dans tous les êtres, à la fois unique et 
multiple, telle la lune reflétée dans l'eau ». 

jf 

il n'y a en vérité qu’un seul Si va, mais, sous la forme du souffle vital 
de tous les êtres vivants, il se divise et devient multiple. C’est à 
montrer cela que sert la pluralité des srïkanîha présents dans la vidyâ. 

/ 145/1 


Après avoir dit comment concevoir et méditer les phonèmes [de la 
vidyâ. le YH j explique ensuite comment le faire pour les b indu et les 


UiS DÉITÉS NOMMÉES RUDRA, ÏSVARA E t SADESA FORMES [DIVI- 
NES] LIMITÉES, 1/45/1 SONT INVOQUÉES PAR I .ES TROIS BINDV. LES 
FORMES TOUT À FAIT ILLIMITÉES, ( ELLES DE SÀNTI, SAKTI El SÎAM- 
UHU, SONT DÉNOTÉES PAR LES TROIS NÂDA. / 46// 

rudrësvarusadesâkhyü devait 7 mitavigrahâh //45// 

hindu trayena kathitâ amitâmitavigrahâh i 

sdmi h sakiis ca sambhus cit nâdatrimvabodhanâh 46 

» » i t r f 

1 69 Rudra préside au tait va du feu (tejas). Dans ce tau va du feu se 
trouvent les [ tau va ] pttrusa, raya, vidyâ , kaki, niyati, kâla et maya. 
C’est ce que dit le SvS ; « Le tattva du feu va de pur usa à nuiyà, à 
Mahesvarî! ». sudd/tavidyâ, tsvara et sadâsiva relèvent par contre du 
tattva de l’air. Ainsi, le SvS : « Ce qu’on nomme vidyâ, Tsvara et 
sadâ[siva\ est produit par le tattva de l’air». Cela étant, les dieux 
nommés Rudra. Tsvara et Sadâsiva sont des formes [divines] limitées, 
circonscrites. Le SvS le dit : « Tout ce qui s’étend jusqu’à Sadâsiva est 
lié à la naissance et à la destruction ». |Ces déités] « sont invoquées 
par les trois hindu » : ces trois hindu , c’est la triade des hindu placés 
au-dessus de la kâmaka/â qui se trouve à la pointe des trois hïja [de la 
vidyâ ] . 

jF 

Les formes tout a fait illimitées (amitâmitavigrahâh) sont Sànti, 

w jP 1 y jf 

Sakti et Sambhu ( = Siva). Elles sont dénotées par les trois nâda. Sànti 


1 SSE 

1 il 1 L. 

Up.. : 

1.6. 


! 90. 

RV, 

VI. 47. 

2S ci 

BÀl 

191. 

blnltatman : 

Pâme 

de 

192. 

j* 1 

( Csl 

-à -dire 

Sadasiva. 
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est le nâda caractérisé par un son non-manifeste ( avvaktadhvani ). C’est 
à son niveau que l'univers entier, qui était soutenu par lui. est dissout. 
Le point limite où cela se produit est le brahmarandhra, car c'est 
l'endroit où se produit l’apaisement des énergies supérieures. Cela est 
dit dans le SvS ; 


« Le nâda, soutien des nâdî ] "\ ayant transpercé tout cet univers, se 
mouvant à partir de l'énergie inférieure et allant jusqu’à celle d’en haut, se 

1 70 résorbe dans la ww/f [suprême] au niveau de la fente de Brahma et a alors pour 
caractéristique un son non manifeste ». 

Sakti [ici] est l'énergie supérieure {ürdhvasakîi). Il s'agit du fan va de 
sakti à son plan supérieur (uparigatam saktitattvam). C'est ce qui est 
dit dans ce même [texte] : 

« Brahmûnï, énergie non suprême, portée sur la hanche de Brahma, obstrue 
par sa présence la porte de la voie de la libération. Celle-ci une fois franchie, 
() Belle! [on trouve alors] l'énergie supérieure, suprême. Si va, déesse dont la 
nature est celle de la réalité même de l’énergie {saktitai tvâtmikâ), pareille à un 
serpent endormi : ce principe spirituel {mahat) où îes mondes trouvent asile, 
on le nomme sakti fat! va ». 

Sambhu est le sivatattva situé au-dessus du saktiteittva. Cela est 
aussi dit au même endroit : « Ce qu'on nomme sivatattva est situé 
au-dessus du saktitattva ». Ces formes [divines] sont tout à fait illi- 
mitées : elles sont infinies, sans aucune limitation, car elles se trou- 
vent au niveau du ciel de la Conscience ( vyomatattvântargatatvât ). 
( est également dit là : « Les tattva de sakti et siva, sont le ciel de 
la Conscience » 194 . [Ces formes sont] dénotées par les trois nâda 
surmontant les trois rodhinï placées sur les trois b indu , situés eux- 
mêmes sur les [trois küfa :] vâgbhava, kâmarâja et saktibija |t,s . C'est 
dans cet ordre-là que les trois nâda , dans leur rôle de dénota lion, 

JF ip- 

désignent, dénotent [Sânti, etc.,| Sünti l'étant par le nâda surmontant 

F * 

le binait couronnant le vâgbhava, Sakti par celui placé sur la pointe du 

171 kâmarâja et Siva par celui situé sur le sommet du troisième bïja. 45- 
46 // 


193. nâdyüdhâra : si on se reporte au comm. de J. ad TA. 5.55 ei 143-4 (vol. 3. 
pp. 359 et 458). il semble que ce terme désigne un plan, situé au niveau du 
brahmarandhra, ou du dxâdasânia. que la montée du nâda atteint après avoir dépassé la 
« fente de Brahma » ; brahmarandh rordh va varuriïtn nàdyâdhârâbh idam bhümmi âkra- 
mya... { id ., p. 359). 

194. vyonian : le ciel ou firmament rie la Conscience, donc le plan suprême. Dans le 
Rgveda (I 164, 34). panimavvomart serait le lieu de la Parole. Vâc y naît. Il est identique 
au hrahman : brahmâyam vacah par aman; vyoniah. 

195. Rodhrn est une des kalà, formes de l'énergie phonique, de l’énoncé du ht fa 
HR!M « surmontant » chacun des trois kâta de la srïviifvâ. 
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Ayant dit comment concevoir la vidyâ dans la mesure où elle est 
constituée de himiu et muia , [le YH] expose maintenant, avec l'aide 
d’un exemple, la façon de la concevoir en tant que laite de tous les 
niant ras : 

[Comme] les fils, etc., d'un filet sont pris dans son anneau 

INITIAL. AINSI LOS MAN IRAS, RÉUNIS, SI TROUVENT LÀ. DANS LA 

VIDYÂ. U 41 JJ 

vügurâmühmikiye sütrâdyâh kavalïkrtâh ; 

lathâ mantrüh samastiis va vidyâyânt t tira samsthitah 4/ 

« Un filet, ce qui sert à attraper les animaux sauvages » ]9Ù [: voilà 
ce que dit Amant.] Ici toutefois ce mot désigne un filet pour capturer 
les poissons, toute capture d'êtres vivants étant de la même sorte. S'il 
n'y avait pas d’anneau initial où sont prises les mailles du filet 
comme c'est le cas quand il s'agit d’attraper une bête sauvage, où les 
rets faits de cordes ne comportent pas de lils, etc. [il n'y aurait pas 
de filet.] « Les fils, etc. » : les fils, ce sont les mailles du filet. « Etc. » 
désigne les boules métalliques fixées aux bords du filet [pour le lester]. 
De même donc que, dans un filet [à poissons], la racine des fils qui le 
forment est prise dans un anneau métallique, ainsi, même au plan de 
la Parole « étalée », ce qui est la racine de tous les niant ras repose 
dans cette vidyâ : voilà ce que cela signifie. / /47 / / 


17- [Le YH] explique ensuite le sens qui s'atteint par la transmission de 
enseignement des maîtres (sur 



[Le sens] qu'on peut atteindre grâce à la SUCCESSION DIS 

MAÎTRES SPIRITUELS EST APPELÉ SENS ORAL TRADITIONNEL. 
gurukrumenu sumprâptah sampradâyârtha i rit ah 

« La succession des maîtres spirituels » est celle de la tradition 
{pâramparyaknimah). [Ce sens ne s'atteint] que par cette transmission 
de l'enseignement. 

« A partir de la forme originelle de Siva, plénitude, cause de toutes les 
causes, se répand la Parole, luminosité totale, son suprême, subtil, pur. qui 
n’est rien d'autre que l'énergie unmatui. Non mamleste. en devenant 
manifeste, elle cause, tout en restant indivise, l'évolution [de toute l'énergie- 
parole]. C'est elle, dont la nature essentielle est suprême félicité qui, en se 
divisant en [textes tels que le] Svacchanda, etc., composée en vers atmsîuhh . est 


1%. vagura mrgabandiumi : citation de l’Amarakosa, 2.10, 26 (ou 27. selon les 
éditions). 
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nommée Svacchandabhairava[tantra], Prenant conscience (vimrsya) de cette 
[Réalité], Anàsritesvara l9 ' l’enseigne en détail en la disant tout entière, dans 
toute son étendue, au niveau de la division cosmique 198 de sântvatîtâ. C'est 
173 cela encore que dit Si va appelé Éternel ( - Sadâsiva), de nature suprême, au 
corps fait de cinq mantras se tenant sur un trône de mantras 200 , avec tous 
les agama : sidil liant il pürva 21 ", etc., selon les [traditions] kaula, etc. Moyen 
pour atteindre [tous] les buts de 1 homme kaula ou au-delà du kaula — [cet 
enseignement] avec ses divisions innombrables fut d’abord énoncé par Si va. 
[Puis,] cette connaissance lut donnée à Tsvara. Par Tsvara cette vidyâ lut 
ensuite donnée, selon la volonté de Siva, à Vidyesa. Ensuite cette science 
[désormais] délimitée lut donnée, dans l'ordre, par les Vidyesvara aux Rudra. 
puis aux Seigneurs des guna et tattva et. par Tsvara, à Srïkantha et. par ce 
dernier, ensuite, successivement à Pradhâna 202 , puis [enfin] aux dix Rudra. 
L initiation une lois donnée selon la règle, la connaissance est ainsi transmise, 
o Ambikâ! Après que Srïkantha et moi ayons donné l’initiation et la 
consécration, la daksinâ étant remise, [le disciple] peut obtenir tout ce qu’il 
re ». 


74 


Voilà comment, selon le Svacchandabhairava 203 que je viens de 
citer, est énoncée [la doctrine] transmise suivant la succession tradi- 


1V7. anâsritasiva est Siva lui-même mais, quand, avançant vers la manifestation (ou, 
ce qui revient au même, se préparant à révéler l’âgama), il « ignore ». ne prend pas en 
considération, sa propre plénitude dans l imite de la Conscience. Le texte ici cité suit le 
mouvement de la manifestation île la Parole du plan suprême au niveau des hommes. 

PJN. amsa est à prendre au sens de kalii. sântvatîtâ étant la plus haute des cinq 
divisions cosmiques nommées ka/â. Les agama font de Sadâsiva. en tant que 
Küranesvara. le régent, ou cause, de la kalü Mntyatltâ. cl'. SP3. pp. 434-7, notes et p!. V. 

PM. Les cinq brahmamantra, sadyojâta , etc., correspondant aux cinq faces de 
Sadâsiva, qui expriment cinq aspects de sa nature liés à la quintuple activité (srstî. etc.) 
de Siva. 

700. mant nmmhàsana : le trône de Siva est parfois appelé simhâsana par analogie 
a\ei un trône royal, mais aussi parce qu une partie en est en eltet un s imhâsanu, avec 
quatre pieds qui sont des lions. Ce trône est constitué rituellement avec des mantras, 
évoquant ses diverses parties, d’où l’expression mm trasin ihâsana. 

701. Les mldhântâgama sont les 28 âgamas sivaïtes du âaivasiddhanta sanskrit, hase 
de l’enseignement sivaïte ultérieur, mais qui se distinguent des bhairavâgama, dont la 
Srïvidyâ est voisine. Pürva s’applique normalement à la tradition « orientale » ou 
première du Kula, qui est celle du Trika. Cf. Introduction, p. 37. 

702. Pradhâna (qui est un nom de prakrti) n'est pas le nom d’un âgama, ni. à 
ma connaissance, celui d’une hypostase de Siva; et le premier des dix Rudra à qui 
sont révélés les âgamas est. selon le Kiranàgama, 10. 13, Ananta, V. D. suggère que 
Pradhâna serait une faute de transcription pour Pranava. pranava , en effet, est OM, et 
Omkâra est une forme de Siva. cf. SvT. 10. 1 195 (vol. 5b, p. 511). Certains mss. de ia DT 
ont la variante pradânâdi. 

203. Comme nous l’avons vu (ci-dessus, p. 98, note 16). la question se pose du 
rapport entre le SvBhairava (ou MahâSv-Bh) et le Sv I tel que nous le connaissons. Le 
passage ci-dessus se retrouve, de fait, en fragments, dans le SvT. 8. On peut noter, quant 
a 1 identification du SvBh avec le SvT, que le Rajasthan Oriental Research Institule, de 
Jodhpur. possède un manuscrit (n° 5541) intitulé Svacchandabhairavatantra, avec la 
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tionnelle des maîtres. Ce sens oral traditionnel ne peut se transmet- 
tre que selon les règles posées ci-dessus : celui qui. sans connaître le 
sens exact des mots ni la tradition [voudrait y accéder] sans recourir 
à renseignement d'un maître, en recherchant [seul] ce que signifient 
les mots, comme on le fait pour les versets des Purâna, etc., ne par- 
viendra jamais à le saisir. 


Poursuivant dans l'ordre, [le VH] aborde maintenant le sens 


1 h: 


intérieur : 

QUAN I AU [SHNS] INTÉRIEUR 2m , 6 GRANDE DÉESSE! C' 
RIEN CE DU SOI, DU MAÎTRE SPIRITUEL ET DE f 

nigarbho’pi mahüdevi sivagur vâtmagocarah 4 S 


Ce sens est intérieur. Si va [ici, est envisagé comme] inaccessible à la 
parole et à la pensée en tant que distinct de [ses trois aspects] : avec 
divisions, sans divisions, avec et sans divisions (sakalaniskala). Le soi, 
etc., toutes les catégories ou traits secondaires, cela, le maître, le 
considère comme son propre soi et comprend le sens de tous les 
âgama. Le soi. c'est [aussi] le disciple qui a l'expérience personnelle 
{anubhava) de la Conscience pure, tous ses liens ayant été détruits par 
le regard plein de compassion jeté sur lui 20 - s par un tel maître. C’est ce 
qu’a dit !e SvS : 

« O Femme aux belles hanches! la Réalité suprême nommée Siva 
transcende les tattva , étant inaccessible à la parole et à la pensée. Elle n'est ni 
avec ni sans divisions. Elle est sans forme, dépourvue de polarisations 
conceptuelles, sans dualité, ( "est le plan suprême ». 

« Le maître possède toute la connaissance. Il a la libération pour but final. 
Grâce aux [paroles venant] de la bouche d'un Itcl] maître, l'être enchaîné 
pourra être uni à la [Réalité suprême] elle-même. 


Svaechandodyotatïkâ de k sema raja. « tils d'Abhinavagupla » (Cut. lit. B. IVM. 
p, 200) : il s'agirait bien, dans ce cas, du SvT. 

La solution au problème du nom cl du texte exact du Sv I (ou SvBli) serait sans doute 
que sous une appellation variable (SvT, SvBli. MahâSvBh) on aurait affaire à un texte 
dont il existerait au moins deux recensions différentes, l'une du nord, l'autre du sud 
que nous n'avons plus mais qui serait celle à laquelle Amrt « méridional » se 
référait. 

204. nigarbhârîha : Bhàskara (Se. p. 155) explique qu'est nigarbha ce qui se trouve 
comme s'il était entièrement dans une matrice (ni tarant gurbhe). donc tout à fait secret 
(rahasyatama). .)., dans son coinm. du VT, 5.23-4 (p. 137) justifie cette appellation en 
disant qu’il s'agit ici d'une expérience du Soi pur (même s'il se différencie en maître, 
disciple, etc.) et qui se produit intérieurement (antarci/uayâ). 

205. gurukarunâkafâkmpàta : cf. Di, p. 90, supra p. 169, note 291. Voir aussi 1 es/. 50 
et DT. p. 177. 
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On a aussi défini le maître spirituel en disant : 

« Louange soit à celui qui détient en lui les trois mondes, à cette Réalité qui 
est la sienne propre! Hommage au Maître spirituel, à Siva. qui est à la fois la 
voie et le but ! » 

Ainsi, le sens intérieur consiste en la fixation de la pensée sur 
l’expérience de l’unité de Siva, du maître et du soi tels qu’on vient de 
les définir. Tel est le sens. 48,7 

Mais de quelle façon faut-il fixer son attention sur Limité de Siva. 
du maître et du soi? [Le VH répond] en disant : 


E NE FAIS QUI T INDIQUER DE LA FAÇON QUE VOICI [EN QUOI 

il consiste], Ô Maîtresse dis dieux! on i.’attein i en fixant 

SON ATTENTION 20 " SUR L' UNITÉ DE SlVA. DU MAÎTRE SIMRITUEI ET 

DU SOL 114911 


f» f 


latprakâram ca devesi dinmâtrena vadami te 
v ivagur vatmemân i uik vanusanuihandl tadâtmakam 


[Le tantra expose ce sens] « de cette façon » : il consiste à 
expérimenter l’unité de Siva, du maître spirituel et du soi. « Je ne fais 
que te l'indiquer » : sans donner d’explication longue et détaillée 

( /49 /i 

[Le YH] le dit donc de celte façon : 

Ayant compris qu’il n'y a pas de division en Siva et que 

LE MAÎTRE SPIRITUEL A AUSSI CE TT! MÊME NATURE, LE DÉVOT, PIEU- 
SEMENT INCLINÉ, QUI NI SOUILLE PAS I 'APPARITION DU DOU TE, DOIT 
RÉALISER U RACE À LA PUISSANCE DU REGARD DE CE [MAÎTRE] QUI!. 
A LUI-MÊME LA NATURE DE SlVA. //50-51a-b// 


niskafatvam sivc huddhvâ tadrüpatvatn guror api J 
tannink sanasànuin hyeld ü ananas ca sivâlmatâm , 50 / 
bhâvaycd bhaktimmirah san sankoninesâkalankitah i 

* * ■ , B i 

Les kaki sont les parties constitutives [de la déi té]. Est niskala (sans 
division) ce qui n’est pas constitué de parties. Il faut donc avoir 
compris qu’en Siva. dont on a vu les caractéristiques, |il n'y a pas de 
divisions]. Selon, en effet, ta parole des experts, qui ont dit : 


-06. Stance déjà citée DT. p. 136 et qui le sera encore pp. 197 et 225. File v est 
attribuée ahhiyuktaih. 

-97. anusamdhâna : c'est fixer son attention, se recueillir, ou encore avoir l’expé- 
rience de quelque chose d'intérieur. Il s'agit donc d une attention, d’une visée inté- 
riorisée et portant sur une réalité d’ordre spirituel. On sc rappelle le s titra 1.22 
des SS. qui prescrit le recueillement sur le grand L ac de ia Conscience : mahâ/ira- 
tiânusamdhCmân mutiWiiYÏrvâniibhavah. 
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« I ouange soit à celui qui détient en lui les trois mondes, à cette Réalité qui 
est la sienne propre! Hommage au Maître spirituel, à Siva, qui est à la fois la 
voie et le hui ! », 

Si va est sans division, et il en est rie même pour le maître, car le propre 
de ce dernier est de considérer ce [Siva] comme son propre soi. 11 faut 
avoir donc compris que la nature du maître spirituel est celle même de 
Siva. « Grâce à la puissance de son regard » : " s : comme on l’a dit : 

« Ne regardant, grâce à la force donnée par l’ordre du maître, que ce qui est 
sans mouvement, purifié par le nectar né de l'océan de la Conscience sans 
dualité, le disciple lui aussi sera fondu dans la masse de félicité de la 
Conscience », 

le regard de ce maître est capable de rompre tous les liens. Grâce à sa 
puissance, le disciple, purifié, pieusement incliné en signe d'adoration, 
est intensément plongé dans une réalisation répétée du « Je » absolu 
du suprême Siva ( prat yutpannapannnasivâhanihhâvcmavesah). Grâce à 
cet exercice spirituel quotidien ininterrompu, il ne sera pas souillé par 
l’apparition du doute. Le doute, c'est la contraction 200 , l'erreur de 
l'esprit qui est attaché à l'existence mondaine. L'apparition (immesa) 
de cette [erreur se marque par] le plaisir qu'on trouve dans des objets 
extérieurs, femme, fils, etc. Celui que toul cela ne souille plus, qui a 
renoncé à l'illusion du moi et du mien, réalisera (hhâvayet) qu'il 
possède lui-même la nature de Siva. D'une pureté semblable à celle du 
cristal près duquel il n'y a pas de rose de Chine 210 , celui dont les liens 
ont été rompus par le regard jeté sur lui par le maître et qui est 
parvenu à la réalisation méditative de l’unité avec le Soi, obtiendra la 
totale plénitude {paripürnasvahhâvah). Voilà ce que tout cela signifie. 

// 50 - 51 // 


20K, nirîksanasa/narthviuJ : sur ia puissance du regard, cf. supra , p. 169. note 291. et 
YH. 3.93, Di, p. 279. 

209. samkoca : la « contraction ». le repliement sur soi, caractéristique de l'être limité 
(anu, pas u ) qui a perdu sa liberté, son omniprésence première. Dans la Pralyabhijiîâ. 
sanikoca est en opposition distinctive avec rikâsa, expansion, déploiement. On notera ici 
i’etnploi dans le même passage de la DI du terme unmesa. au sens voisin de celui de 
vikâsa (= éclosion, déploiement, éveil). Les deux termes unmesa nitvesa (= replie- 
ment). plus encore que vikâsa sanikoca, expriment, dans la Pratyabhijnâ, les deux 
phases alternées d'expansion et de rétraction rythmant la pulsation vibratoire (spamla). 
comme l'alternance des cycles, du cosmos (et de la divinité), comme aussi les deux 
altitudes mentales, de liberté ou de servitude homologues du (et liées inversement au) 
mouvement cosmique de l'être humain. Si deux de ces quatre termes se trouvent 
rapprochés par Amrl. auteur qui était familier de la Pratyabhijnâ. ce n'est sans doute 
pas l’effet du hasard. 

210. japâk usuma : comparaison classique pour opposer la pureté du soi. reflétant le 
hrahman. laissant ainsi apparaître sa vraie nature, comme le fait le cristal qu'aucun 
objet placé près de lui ne colore. 
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|7 ^ On en arrive maintenant au sens kaulika : 

JlZ TE DIRAI MAINTENANT LE [SENS] KAULIKA : < 1 EST I* UNITÉ DU 
CAKRA , DE LA DIVINITÉ, j/5 1 // DF, LA VIDYÂ. DU MAÎTRE SPIRITUEL 
ET DU SOI. 

kaulikam kathayisyâmi cakradevatayor api //5 1 // 
vidyâgurvâtmumlm aikyam 

Je vais le dire ce sens kaulika. C 'est la fixation de l'attention 
(anusamdhâna) sur l'unité du sâdhaka , de la vidvü , du maître, du cakra 
et de ta divinité' 11 . Le sens littéral [du sloka) est clair. On va dire ce 
qu'il en est : 

NOUS ALLONS MONTRER EN QUOI | CETTE UNITÉ] CONSISTE. 

tatprakârah pradarsvate / 

Ce sera fait dans [le passage qui va] depuis : « Nous allons montrer 
en quoi elle consiste » jusqu’à : « Ainsi est dit le sens kaulika . ô 
[Déesse] que célèbrent les héros! » {si. 6X). 

D’abord est dite l'unité de la vidyâ et du cakra : 

LES QUADRILATÈRES [NAISSENT ] DES LETTRES LA. //52// I.HS DEUX 
LOTUS, QUI SONT FEU ET I UNE ET QU'ACCOMPAGNE UN TRIPLE CER- 
CLE, [NAISSENT] DES [PHONÈMES] DE L' ÉNERGIE, Ô ChÈREÎ //53 // 

™ Des lettres au nombre de neuf qui, associées à trois hinou , 

FORMENT LES TROIS HR I. LE K HA , NAÎT LE [CAKRA] AUX NEUF YONI. 

Ô Chère! 

lakârais caturasràni vrUatriUiyasatnvulam 52 
saroruhadvayam sâkiair agmsonuumakatn prive j 
hrllekhâtrayasambhûtair aksarair mvasamkhyakaih / / 5 3 / 
hmdutrayayutair jâtam navayonyâtmakam prive / 


Des lettres LA. présentes dans les trois bïja formant la vidyâ , 
naissent les quadrilatères formant les [trois] blutgrha 2l2 . Comme le dit 
le SvS : « Le manda la de la terre est quadrangulaire, jeune, splendi- 


. Bhâskara (Se, pp. 157-158) dit ccci à propos de cet art ha : « ... le kaulikàriha est 
1 unité des cinq [éléments] que sont le sricakra, la srîmâtâ. le maître et le soi. Kala, la 
famille, e est la réunion de gens de la même jâti : sajâtïyasamüha. Amara dit en effet : 
sajütïyah kulam yütham. Appartenir à une même jâti. c'est être délimité par un même 
dhanna. ("est le cas par exemple des su aspects : de Ganesa, etc. » (invoqués au début 
du NSA — et qu'on retrouvera plus loin, au troisième chapitre). Cet urtha serait donc, 
pour Bhâskara. appelé kaulika : « do t ami Ile », parce que le groupe îles cinq éléments 
dont cet urtha souligne l’unité forme en quelque sorte une famille explication qui ne 
se trouve pas dans le YH, et que ne donne pas non plus la DT. 

212. Le carré externe entouré d'une triple ligne est aussi nommé bhûpura. 
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de ». c'est parce que le mandala de la terre est de forme quadrangulai- 
re que les trois quadrilatères [du hhûgrha] naissent des lettres LA . qui 
expriment {vàcaka) l’élément terre 213 . «Des [phonèmes] de 
l'énergie » : des lettres SA. Le CSS dit en effet : « l'enivrant 214 : au- 
dessous de lui est l'énergie ». Rt le Hamsapâramesvara 215 : « Siva. du- 
on. est la lettre II A et Sakli. l'inaltérable, est SA ». Des lettres SA se 
trouvant dans les trois bîja de la vidya [proviennent] les deux lotus 
qu'accompagne un triple cercle : à l’intérieur du carré se trouve un 
cercle et dans ce cercle, un lotus à seize pétales, qui est lune {soma). A 
l'intérieur de celui-ci, un deuxième cercle entourant un lotus à huit 
pétales, qui est feu {agni) et, à l'intérieur de ce lotus, il y a encore un 
troisième cercle. C'est ainsi qu'on a « les deux lotus qui sont feu et 
lune et qu’accompagne un triple cercle ». Selon la formule du SvS, qui 
dit : « l'image [diagrammatique] de l'eau est parfaitement circulaire, 
blanche, marquée d'un lotus ». il faut comprendre que les deux lotus 
accompagnés d'un triple cercle naissent des lettres .V.-i qui expriment le 
mura de l'eau 216 parce que l'image diagrammatique de l’eau est un 
I8(i cercle marqué d'un lotus. [Tout cela étant, le passage] signifie que le 
cakra aux neuf yoni naît des aksara au nombre de neuf que sont les 
lettres HA, RA et 7 qui, associées aux trois bimiu, constituent les trois 
hrUekhâ placées au bout des trois hïja [de la vidya] . ; / 52-54 

La vérité est toutefois que le triple cakra . formé de celui à quatorze 
pointes et des deux à dix pointes, vient juste après les deux lotus. 
Comment se fait-il alors qu'ici on décrive le navayonicakra en sautant 
ces [plans intermédiaires]? C'est parce que le [srîcakra] se 
développe à partir du navayonicakra 211 . Le triple cakra à quatorze cl 
à deux fois dix pointes naît ainsi des trois énergies et des trois feux 2|s 
[qui s'y ajoutent]. 11 naît donc après le navayonicakra [et non pas 
avant]. C’est précisément pour exprimer ce fait que [le YH] dil 
maintenant : 


213. Le carré est la forme symbolique de la terre, et / A ou L IAI est le « germe de la 
terre », prihivïbïja. 

214. Shânanda explique dans lu RjuVi |< ni NSA, 1.1 1 1 = le si. cité ici. p. 108) que 
mâdana désigné ici lu lettre HA alors que normalement ce mot désigne K A : sarvatra 
müdtmasahdah kakàravâcakah (id.. p. 109): c'est d'ailleurs le sens qu'il a dans le YH et 
la Di (cf. p. 367). 

215. Ce texte n'est cité qu'une fois dans lu Dï. On le trouve mentionné par d'autres 
auteurs, dont Sivananda (RjuVi) et Ksemarâja dans ses commentaires du N I et du 
Sv t. Il n'est guère connu, semble-t-il. que par ecs citations. On le trouve parmi les 64 
Khai ravala n ira de lu Srikanlhïyasamhitâ citée par J. ad TA, 1.18. 

216. SA n'est pas normalement le vàcaka de l'eau : le germe de l'eau est 1 t ou I AM, 
parfois nommé varimabïja. 

217. Ce eakra est navayoni notamment en ce qu'il est lu matrice \yoni) des neuf (mmi) 
autres cakra du srîcakra . Cf. YH, 1. 12-14, I )î, pp. 22-24. 

218. C'est-à-dire les six triangles qui s'ajoutent aux trois formant le navayonicakra 
pour former l'ensemble délimité par quatorze triangles. Cf. Y H. 1.74-78 et DT. p. 91. 
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Le (AK RA EN CONTACT AVEC LE TRIPLE CERCLE, QUI EST FEU 
ET ÉNERGIE, //54// NE [NAÎT] QUE DU TRIPLE HUA DE L'ESPACE, 

Accompagné du triple sujet conscient, associé aux trois « eni- 
vrants » QUE FORMENT LA VOLONTÉ, LA CONNAISSANCE ET L'ACTI- 
VITÉ, // 5 5 // IL EST LE TRÔNE DE SadÀSIVA, Ô DÉESSE! FAIT DU 
MAHÂBINOU , SUPRÊME. C’EST AINSI QUE LE CAKRA A POUR NATURE 
CELLE DU MANTRA. 

mandalatrayayuktam tu cakram saktyanalâtmakam //54// 

vyomabïjai rayenai va pramâtrtritayânvitam / 

icc hâjmïnakrî) â rüp cm i âdanat ray >asamyutam / / 5 5// 

sadasivâsanam de ri mahcibindumayam parant j 

ittham mantratmakmn cakram 
■ ■ 

Le cakra au contact du triple cercle est feu et énergie et est situé à 
l'intérieur du triple cercle, son tracé se développant à partir du 
navayonkakra . Étant donné qu'il provient des trois énergies et des 
81 trois leux, ce triple cakra aux deux fois dix et quatorze pointes « ne 
[naît] que du triple bïja de l'espace », c'est-à-dire des trois lettres HA 
HA étant le phonème qui exprime l'espace. Trois HA se trouvent 
dans les trois hrllekhâ : c est des trois autres HA [de la vidyâ] que naît 
le triple cakra aux quatorze, etc,, pointes. Tel est le sens [du sloka]. 

Les sujets conscients sont, comme on l'a vu, de trois sortes : purs, 
impurs et mixtes. [Le cakra suivant] est « accompagné » de leur triade. 
Il est accompagné, touché, séparément et tout ensemble, par la triade 
de ces [sujets] qui. par l'effet de la maturation de leur karma et de leur 
ma/a, comme de la grâce de Siva, président aux [éléments] terre, eau, 
feu et air. C'est ce que dit le SvS : 

« Ceux dont le mata, etc., n'cst pas mûr, [ne bénéficient que dlune grâce 
ordinaire {samânyânugraha). Les êtres enchaînés des trois sortes obtiennent 
1 aptitude et la souveraineté par la seule grâce de Siva, ô Paramesvarï! Ceux 
dont le mai a et le karma est mûr, en ne recevant qu'un peu de grâee. seront les 
trois Lokesvara [placés à la tète] des lattva de l'eau, etc. » 219 . 

Le trône de Sadâsiva est associé, mêlé, aux trois « enivrants » 

{ niâdana ), c’est-à-dire aux lettres K A, formes [phonématiques] des 
sujets conscients où dominent [respectivement] les énergies de volonté, 
de connaissance et d'activité. [Ce trône] est soutenu par les quatre 
[dieux] Brahma, Visnu, Rudra et Tsvara. présidant aux quatre élé- 


219. Cf. DT. p. 165. supra, p. 225. note 176. Abhinavagupta, dans le TA, 8.199-200 
(vol. 5, p. 142), citant le Svl . 10.759-760, indique que le lattva de l'eau comporte (il est 
« orné » de : sobhitam) treize mondes {bhuvana). de BhadrakalT à Sadâsiva : autant de 
fonction à occuper... Sur cette sorte de rétribution à des êtres dont le malu n’est pas mûr 
du fait de leur faute, cf aussi, par ex., VI rg. K P, 139-140 (p. 118; p. 28! de la 
traduction d*H. Brunner). 


p. 182 


p. 183 
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menls, de la terre à l'air, qui forment ses pieds, et il est lait du cin- 
quième [dieu], Sadâsiva, régent de l'espace, le cinquième élément. 
|(’e trône est] « fait du mahâbiruiu , suprême ». Comme le dit le 
KKV : 

« Quand la masse des rayons du soleil qu'est le suprême Si va est reflétée 
dans le pur miroir de la prise de conscience, la mahâbindu apparaît sur la paroi 
pure du cil ta qu'illuminent les rayons reflétés » {si. 4), 

le plus haut, le suprême, est constitué par le mahâbiruiu , reflet du 
suprême Si va. Cela résulte de la conjonction en un seul point {adhi- 
vâsayogyatvât) de Siva et Sakti. C'est ce que dit aussi la Jnànadïpavi- 
marsinï 220 : « LAM. hommage à Brahma, seigneur de la terre sur 
son splendide piédestal tétrapode, dans une forêt de kadamba, au 
centre de POddiyânapïlha ! 'CIA/, hommage à Visnu, seigneur des 
eaux! RAM , hommage à Rudra, seigneur du feu! Y AM, hommage à 
Tsvara, seigneur de l’air! Cet hommage leur étant rendu, H AM, 
hommage au trône de grand prêta , Sadâsiva aux cinq visages, sei- 
gneur de l’espace! 221 Ainsi faut-il rendre hommage au splendide 
Sadâsiva. « C'est ainsi », comme on vient de le dire, que le cakra 
est fait de niant ra. c'est-à-dire de la saubhâgyavidyâ. // 54-56// 

[Le YH] dit maintenant l'unité de la divinité et du cakra : 

Il est l'autre corps de la divinité. // 56// 

devaldyâh param vapith // 56 // 


■>2 3 
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Le cakra est un autre corps 222 de la déité. On a dit en effet ici 
« alors, la Déesse, brillante comme un lotus... » [passage où est décrit] 

220 . Les mss. de ce texte le qualifient parfois de Tripurasundarïpüjâpaddhali ou de 
Tripurasundarîvyâkhyâ. Il s'agirait donc d'un ouvrage de rituel de la tradition de 
Tripurü. V. I)., qui l'étudie actuellement, pense pouvoir l'attribuer à Vidyànanda (cf. 
NSA, introd., p. 33). Il en existe plusieurs mss. en Inde et au Népal. 

221. Le trône de la divinité suprême est considéré comme formé d’une série 
d’éléments superposés au sommet desquels, servant directement de siège à la déité, se 
trouve Sadâsiva, le « grand prêta ». ainsi nommé parce qu’il est étendu, immobile, privé 
de toute force, tel un trépassé. Le M V 1 . ch. 8 et avec lui le 1 A. 15 expliquent comment 
il faut se représenter ce trône et en faire l'imposition (nyàsa)', ef. aussi le SvT, ch. V. Une 
pratique analogue, mais où c'est Sadâsiva qui est sur le trône, se rencontre aussi dans le 
sivaïsme dualiste : elle est décrite dans la SP, l re partie, section 111, si. 47 sq. (vol. I, 
pp. 1 54 sq . ). 

222. cakratu devutüyah param anyad vapuh. Le srïcakra esi en effet, tout autant que la 
forme anthropomorphe de la Déesse, le corps de celle-ci : le corps dans sa beauté, avec 
l’émerveillement qu'il suscite, points sur lesquels le terme vapm tend, je crois, à mettre 
l’accent. 

223. atra renvoie ici au NSA. 1.130 (p. 120) : i! s'agit du dhyânu de Tripurasundari, 
On notera l’emploi d atra pour désigner le NSA. qu'Amrt paraît ainsi considérer 
comme ne faisant qu'un avec le YH, ou tout au moins comme relevant d’un même 
ensemble. 
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le corps de la Divinité, avec ses pieds, ses mains, etc. (Celle-ci], en 
effet, qui est C onscience d'elle-même {svasamviddevata) 224 , demeure 
dans le haindavacakra tout en se divisant en ses parties constitutives 
sous la forme des âvaranadevatâ présentes dans les diverses parties du 
srïcakra , depuis le triangle [central) jusqu'au hhügrha , c'est-à-dire 
quelle a pour corps le srïcakra. On l’a dit ici-même: 

« ("est sous cette forme que se tient la suprême Splendeur ayant pour corps 
le srïcakra , entourée des vagues fulgurantes de l'ensemble de ses énergies » 
(Y H, 1. 55, p. 72). // 5*6//. 


Cette [identité du cakra et de la Déesse] est présentée comme suit : 

De plus, du fait qu’ei le a la nature de cent onze divi- 
nités. 

ekâdasâdhik asatade vatâtmatayà punah 

Les cent onze divinités [sont] : dans les angles inférieur, droit et 
gauche du triangle [central] : les trois |dcessesj Kâmesvarî, etc. 22 - . A 
l'extérieur de celui-ci, dans l'espace entre lui et le [cakra] à huit angles, 
autour de ce triangle, dans les quatre directions : les huit âyudhade- 
1S4 va ta 226 de Kâmesvara et Kâmesvarî. Sur les huit pointes: les huit 
[énergies] Vasinï, etc. 227 . Entre les huit pointes : les six angadevatâ 228 . 
Dans le [cakra] intérieur à dix angles : les dix Sarvajnà. etc. 229 et, dans 
le deuxième [cakra] à dix angles, les dix Sarvasiddhipradâ, etc. 2 - 10 . 
Dans celui à quatorze pointes, les quatorze [Yoginï] Sarvasamkso- 
bhinî. etc. 231 . Dans le [lotus à] huit pétales : les huit Anangakusumà, 
etc. 2 - 12 , et. dans celui à seize pétales, les seize Kàmâkarsinî, etc. 211 , Sur 
le carré intérieur, les dix mudrâdevatâ 234 : sur le carré médian, les huit 
[déesses] Brahmï, etc., et sur le carré extérieur les dix [siddhi] Anima, 
etc. C'est ainsi qu'en ayant la nature des cent-onze devait 7, la Déesse, 
qui en est le support, a pour forme le srïcakra. //5 7// 

Mais où, pensera-t-on, ce sens kaidika est-il exposé dans le 


224. 

225 

226. 

227. 
Cf. YI 

228. 

229. 

230. 

231. 
' I 32 
233. 
"*34 

r T * 


Cf, supra, p. 100, note 26. 

Kâmesvarî, Vajresvarï et Bhagamâlinï. Cf. DT, p. 73. supra , p. 153, note 238. 
Cf. YH, 1.53-54 et DT, pp. 69-70. 

Les énergies Vasinï. Kâmesvarî. Vimalâ, Arutiâ. JayinT, Sarvesvarï et Kaulinï. 
1. 3.63, DT. p. 255. 

Les devatâ correspondant sans doute aux six angamantra s iras, sikhü , etc. 
DT. p. 254. 

!hüi. 

Cf DT, p. 251. 

DT. p. 250. 

DT. p. 249, cf. infra , p. 288. note 70. 

Sur les trois dernières séries de devatâ. voir DT. ad VH. 3.44 et sq„ pp. 245 sq 
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Vamakesvaratantra 235 7 Pour parer a un ici doute |le tantra] présente 
le kaulikârtha [comme explicitant] Limité de la divinité, de la vidvâ, du 
cakra , du maître et du disciple à quoi faisaient allusion [les mots] 
« Ganesa etc. » du premier sloka du VMT]. 

1 A < îRANDE DÉESSE A LA CONDITION DE MAÎTRESSE DES GA SA 

Le soleil, la lune et le feu, / / 5 7 / / la volonté, la connais- 
sance. El L ACTIVITÉ ASSOCIÉES AUX TROIS GU N A FONT D'AUTRE 
FART QUE CETTE DÉESSE A UN ASPECT PLANÉTAIRE. 

ganesat vani mahàde vyâh sasotnara vipâvakaih j j 57 // 
icchâjnàtwkriyâbhils eu gunatrayayuktaih punah 1 
graharüpâ eu sâ devî 

Le mot « d'autre part » {punah) [vise ce qui s'ajoute] à la condition 
de maîtresse des garni de cette [Déesse], due à ce qu'elle a la nature des 
cent onze divinités. Cette condition de maîtresse des gau a de la grande 
Déesse doit en effet s'entendre selon l'adage de l’œil de corbeau 236 . La 
grande Déesse, de fait, a la nature des cent onze devaîâ présentes dans 
le srîcakra. du triangle central au carré externe, aussi bien que celle de 
la troupe, de l'ensemble de ces déités. Le soleil, la lune et le feu sont 
présents sous la forme des veux de la Déesse. Comme le dit la 



«J il 
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« La volonté se tient dans la région de la tête, la connaissance sc trouve plus 
bas et l'activité est dans ses pieds », 

la volonté, etc., sont les parties de son corps : tête. etc. |II va enfin] les 
guna. c est-a-dire saliva, rajas et lamas. Ces [divers éléments] formant 
ses parties constitutives, cette l )éesse prend la forme des neuf planètes 
{navagrah arüpd ) . // 57-58// 

Son ASPECT 1)1 CONSTELLATION PROVIENT DES SENS DAPERCEP- 
TION ET D'ACTION AINSI QUE DE LEURS OBJETS, Ô MAÎTRESSE DES 
DIEUX!, DES ORGANES INTERNES, DE LA FR AK RII ET DU GUS A. AINSI 

qui du soi lié À l'état de fumas il 59// 

r r II 

jfîânakarmetidriyair api //58// 
tadarthuir eva devesi karanair ântaraih punah j 
prakrtvà ca gunenapi pumstvahamlhena câtmanâ jj 59// 
naksatra vigrahü jâtâ 


-' 5. Le V VIT. NSA. I. L commence en elTet par les mots : ganesagrahanaksatravogi- 
nuâslrüpintm . décrivant la Déesse comme faite de ccs cinq groupes d entités dix mes ou 
cosmiques. Le \ II. selon Amrt, explicite ici celte formule non seulement en énumérant 
ees entités, mais en expliquant que le kaulikârtha. qui proclame Limité de la Déesse, du 
cakra, etc., était implicitement présent dans le VM T : c'est un des « sens inconnus » 
(YH. U) de ce tantra. que le rôle du VU est d'expliciter. 

2_i6. kâkâksinyâyena : le corbeau est censé tout voir du même œil. tantôt d’un côté, 
tantôt de I autre. Ainsi voit -on ici successivement, mais du même œil, deux aspects 


MA N TRASAMKL I A 57-59 


241 


Les sens d'aperception servent à connaître : l'ouïe, le tact, la vue, 
l'odorat et le goût. Les sens d'action sont la voix, les mains, les pieds, 
l'anus et les organes génitaux. Ces |dix sens] ont pour objets le son, le 
contact, la forme, l'odeur et la saveur, ainsi que la parole, l'action de 
saisir, celle de marcher, l'évacuation et la félicité. Les organes internes 
sont le sens interne, l'intellect, le principe d’individuation et le 
psychisme 2 ‘ v Prakrti est l'inévolué (avvakta) où les guna sont en 
équilibre. Le mot guna [désigne ici] le principe des guna 23H . racine du 
plaisir, de la douleur et de l'illusion. « Le soi lié à l'étal de pumân » : 
c’est le tut tva du pur usa. Tout cela est dit dans le SvS : 

« O Déesse! l’être enchaîné, l’homme jouissant des plaisirs, tout empli des 
six [facteurs]: niavâ, etc.- 1 ' 1 , est nommé punt.sa. Cette mâyâ elle-même, 
existant pour la jouissance de l'être enchaîné, est appelée inévolué {avyakta). 
("est la nniiaprakrti de l'univers, formée des trois guna. De cette prakrti naquit 
le principe tics guna, racine de la douleur, du plaisir et de 1 illusion, ( est le 
sauva, le rajas et le tania.s, toujours liés ensemble à l’intellect, sa nature étant 
18" de manifester les guna. L'intellect a pour domaine les objets, les guna y étant 
manifestes. Le principe d'individuation, né de cet intellect, triple du tait des 
guna et selon la nature de l’action, est de trois sortes. Sa division, son 
domaine, est triple, en effet, variant avec l'action [à faire], prenant la forme de 
tout ce qui met en mouvement les êtres vivants, ô Kamalâsanà ! Il est alors, 
selon la nature qu'il assume, nommé fai jasa, vaikârika ou bhautiku. Ces 
1X8 modifications et divisions [de Y uiunnkâra]. selon qu’elles concernent le sens de 
la parole ou un autre, seront de nature vocale ou autre, biles se limitent ainsi 
à tel ou tel domaine en fonction de la condition sattvika ou autre dont il peut 
s'agir, ô Fille de la Montagne! Ainsi, quand [il s'agit de l'état] taijasa . naît le 
sens interne, qui est coordinateur (,v amkalpakârakam) et [énergie de] volonté. 
Des états vaikârika naissent les sens d'aperception et d'action, cependant 
qu'avec l'aspect hhautika apparaissent les éléments subi ils : son, contact, 
forme, saveur, odeur, ainsi que l’activité des organes de la parole, etc., ô 
Paramesvarï ! L'ouïe, le tact, la vue, le goût, l’odorat, sont les cinq sens 
d'aperception, dont relèvent tour à tour, dans l’ordre, le son, le contact, la 
forme, la saveur et l'odeur, ô Chère! Viennent alors les sens d'action [dont le 
siège est] la voix, les mains, les pieds, l'anus et les organes génitaux et [à qui 
1S9 correspondent] respectivement Iles fonctions de] parler, saisir, marcher, 
évacuer et avoir du plaisir sexuel. Ainsi sont dites les activités des cinq sens 
d'action. Voilà ce que sont les dix [sens] externes ainsi que le triple [organe] 
intérieur : sens interne, intellect et principe d’individuation, qu’on nomme 
organe interne» 240 . 

différents de la Déesse : celui où elle est présente dans le cakra comme cent onze dciies 
différentes et celle où elle forme l’ensemble, la totalité, de ces déités. 

237. Sur cette liste, voir Dï, p. 29. supra, p. 118. note 1 07. 

238. « Les trois guna constituent un seul principe parce qu'ils sont inséparables ». dit 
le M rgendrâgama, viJyâpâtia, 10.21 (trad. Hulin, p.228). 

239. mâyâ et les cinq kaneuka. 

240. Le SvS reprend ici l'évolution des catégories et aspects de 1 organe interne tels 
qu'on les trouve décrits dans le Sàmkhya. 
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C'est parce que ces vingt-sept [éléments] forment ses parties 
constitutives que la Déesse naît sous la forme des constellations 
( nuksatra vigrahâ), aspect qu'elle a pris par sa propre volonté. // 58-60// 

Ensuite est dite sa nature de YoginT : elle est due aux 

DâkinÏ, etc., maîtresses des éléments corporels, PEAU, ETC., El 

À CL QU’ELU EST ASSOCIÉE AUX HUIT YOGINÏ PRÉSIDANT AUX HUIT 

GROUPEMENTS DE PHONÈMES. SE TENANT SOUS l/ ASPECT DES YOGINT. 

ELLE RESPLENDIT, AYANT L’UNIVERS POUR FORME. ,,60-61// 

yoginJtvwn athocyûte j 

tvagüdidhâtimâthàbhir dâkmyüdibhir apy asau 60 ' 
vargâstak uni vistâbhir yoginïbhis ca samyuîâ j 
yoginïrûpam âsthâya râjate visvavigrahà //6 1 // 

« Les éléments corporels, peau. etc. » sont la peau, le sang, la chair, 
la graisse, la moelle cl le sperme. Leurs maîtresses, les divinités qui 
président à chacun d'eux, sont les « DâkinÏ, etc. », c'est-à-dire les 
DâkinÏ, Rakinï, LakinT, Kàkinï, Sakinï et Hâkinï. Les « groupements 
de phonèmes » sont les huit varga de A, K A . CA, TA, TA, PA Y A et 
SA. Se tenant dans ces huit [groupements] sont tes huit YoginT, 
Brahmî, etc. C'est ce que dit le SvS : 

« La série des niülrka, de .4 à KSA. encloses dans les huit varga, en 
conjonction avec les énergies et les Bhairava 241 émis par les huit énergies à la 
lin du procès d'éclosion de l'univers, sont la racine de tout ce qui est fait de 
parole ». 

j' r & 

Le CSS 242 dit également : « [J’adore] Celle en qui. du fait de son 
association avec la série des groupements de phonèmes, se tiennent les 
huit Mères ». [Donc,] associée à ces [YoginT, elle se tient] dans les six 
supports (âdhâra) 24 \ inhérente ( vyàpakatvatah ) à la peau, etc., sous la 
forme grossière de la nultrkâ , par le moyen des DâkinÏ, etc. Comme 
on le dira plus loin (YH, 5.1 14. p. 309) : « Étant des formes grossières 


241. Sur les huit Bhairava (hhairavâpfttka), ef. par exemple SvT, 1.76-86. Le TÀ, 
29.159-161, donne une liste de huit nâdabbairava. que l'on trouve aussi dans le S\ I . 
10.1194. Au Népal, les huit Bhairava sont associés aux huit mâtrkâ qui, avec 
Tripurasundarî à leur tête, forment les navadurgâ. Cf. infra , tableau, p. 339. 

242. NSA, 1.1! (p. 2K). 

243. Cl. DT. pp . 195-6. Amrt précise que les YoginT (DâkinÏ. etc.) sont au nombre de 
six. Plus loin {YH. 3.30-31, DT. pp, 237-239), aussi, six Dâkinï seulement sont citées, 
alors qu'il \ a sept éléments constitutifs du corps (dont six seulement sont cités ici : 
manquent les os). Ces YoginT doivent être imposées dans six cakra corporels, du 
müiâdhâra à Va phi, que désignent aussi sans doute, ici. le mot âdhâra. Le nombre des 
YoginT de ce groupe varie de six à huit (au moins). C f. infra . p. 280. note 46. (Di, 
p. 238). 
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de la mâtrkâ , ces YoginT sont présentes dans la peau, etc. Elles sont 
connues comme manifestes », [la Déesse| est servie par Brahmï. etc.. 

191 dans les éléments corporels, peau. etc. « Elle resplendit, ayant 
l'univers pour forme » : quand elle se trouve sous l'aspect des YoginT. 
sa forme rassemblant la totalité de l’univers, elle se divertit sous la 
forme des diverses YoginT. On le dira ici même : 

« Il faut accomplir leur culte huit fois huit fois, sans tricher sur la dépense. 
|Mais| c'est Toi seule. Enchanteresse des mondes! qui joues sous la forme de 
ces [déitésl » (YM, 3.194, pp. 379-380). , 7 60-61 // 
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.ES DIX SOUFFLES :] PRÂNA , A PANA . SAM Â SA. VTA.V4 ET U DANA, 
NÀGA. K ÜR MA , K RK ARA. DI: VA DA TT A ET DI IA SA SJ A Y A, AINSI QUE 
L ÂME INDIVIDUEL! I ET LE Soi SUPRÊME, ( EST PAR EUX QU ELLE 

UNE NATURE ZODIACALE, il 62-63 II 



prânàpanau sommas codânavyânau nu lui punah / 
nagah kürmo'tlui krkara devadatto dhananjayah // 62 //’ 
jïvàtmaparamàtmâ cet y émir râsisvarûpinï j 

Les dix souffles vont de prôna à dhananjaya. Le soi individuel 
(jïvôlman) est l’être enchaîné ( pasu ), dont on a dit plus haut la [triple] 
caractéristique. Le Soi suprême ( paramütman ). selon l’Upanisad 244 
[qui dit :] « celui-là est ton annan, l'agent interne, immortel », c’est 
l’âme (antaryümin) tic tous les êtres. C'est par le moyen de ces douze 
[éléments que la Déesse] assume une nature zodiacale. 62-63 
On associe maintenant les ternies « maîtresse des garni », etc., au 
mot v ici y â 245 : 

La grande vidyâ faite de parole : la suprême:, etc., ayant 

POUR NATURE LE TRIPLE GROUPE A, K A. TUA., ETC., [DES PHONÈ- 
MES] DEVIENT MAÎTRESSE DES GA NA EN COMMENÇANT PAR LE TROI- 
SIÈME [de ces groupes], //63// 

akalhâditripankîyâtmâ târîîyâdik ramena sâ / 
ganeso hhün mahâvidyü parâvâgâdivânnuivï //63// 

[La Parole | suprême est Fusion totale de A et HA. Ce en tête de quoi 
elle se trouve, ce sont les paroles Voyante, Intermédiaire et Étalée qui, 
s'ajoutant à la Suprême font que [la Parole] est quadruple. C'est ce 
que dit la Samketapaddhati : 


244. BÀUp. 3.7, 3. 

245. Les si 57 sq. avaient en effet décrit la Déesse comme ayant les aspects de 
Maîtresse des gana. des planètes, etc. Maintenant ees mêmes formes sont données 
comme appartenant aussi à la vtdyü. après quoi on les trouve également dans le cuira. 
etc., puisqu'il s'agit de démontrer l'unité de la vidyâ. du cakra, etc., avec la Déesse. 


p. 193 


p. 194 
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« La lettre .4, premier de tous les phonèmes, lumière, est le suprême Si va. 
HA, le dernier, est kaiâ, Il est. dit-on. appelé prise de conscience. La fusion 
totale de ces deux [phonèmes] se manifeste dans cet éclat suprême 24/ ’, Le bloc 
formé par Varna et les autres est appelé le phonème A. Su tète, d'abord, est 
Raudrî. Son visage est nommé Vf» ma. Ses brus sont, dit-on. Ambikâ. Et 
Jyeslhâ est au bout de ses ongles. Ces [énergies] dont la nature est la demi -kaiâ 
de HA 24 ■ ont donc une quintuple forme. Le phonème A ne brille jamais 
extérieurement n part tic toutes les autres lettres 24H . La volonté se tient dans la 
région de la tète; la connaissance est placée plus bas; l'activité se trouve à ses 
pieds; et dans le cœur il y a Santa, anâhata est. dit-on, octuple car il se divise 
en sünva. etc. : staiva. sparsa, puis nâda, dhvani et b indu , puis sakti et le 
bïjâksara , tel est P octuple son non frappé 240 . Le son frappé, lui, est, dil-on, 
divisé en quarante-sept 25t) . La lettre nommée KSA , elle qui est une 
conjonction | de deux phonèmes] 251 , est considérée comme double. Ainsi le 
mâirkâpîtha est. dit-on. [divisé en] soixante-sept 252 . Tel est le grand pïtha 
triomphant nommé mütrkâ. tout entier pris dans la triple division des sons 
non frappés, frappés et de ce qui les transcende ». 


[On voit] ainsi que cette [vidyâ est dite] « faite de parole » en ce 
qu'elle est quadruplement faite des [paroles] suprême, etc. En effet, 
comme je l'ai dit dans le Saubhâgyasudhodaya ; « avant animé ses 
deux portions ; la voyelle A et la prise de conscience :5 \ quadruple 
l’une el l’autre », la vidyâ est constituée des [quatre niveaux de la 
parole :] suprême, voyante, intermédiaire et étalée. Elle a « pour 
nature le triple groupe A, A.4, TH A, etc..., en commençant par le 
troisième ». « A. KA, TH A, etc. » ; ce que désigne ici le mol « etc. » 
est ce qui relie ces trois lettres : « A. etc. » sont les seize voyelles de A 
à visarga. « KA. etc. », les seize [consonnes] de K A à TA. « TH A. 


246. L'éclat suprême {parant malins) est le « Je » absolu, AU 4M. fait de A + HA. ou 
encore la totalité île la Parole, de A à HA. 

247. hânihakaiâ : et . Dï. p. 19, supra, p. 19, note 73. Des spéculations sur la présence 
de Raudrî, etc., en A se trouvent aussi, liées à la graphie de A en devanâgarï, chez J. ad 
TA, 3,67 (vol, 2. pp. 76-78). où il cite d'ailleurs le VM F, CT. aussi le commentaire 
d'Anantasaktipâda aux Vâtülanâthasütra. 13 (pp. 69-73) de la traduction de ce texte 
par L. Silhurn (Paris. 1959). 

248. .1 ne peut être a extérieurement » manifesté que s'il est associé avec un phonème 
« manifeste », vyaii/ana : une consonne (ou encore d'autres* voyelles). Seul, il est 
anuttara. le Sans- Égal, non manifeste, invisible. 

249. Nous avons déjà vu cette division, p. 123 de la DT; cf. supra, p. 196. note 78. 

251). Vidyànanda, dans l'Artbaratnâvali (ad NSA. !.I2. pp. 34-37) indique qu'il y a 

47 nâda en vaikharï. 

251. KA + SA = KSA. 

252. Il y a onze nâda en pas y an tï et, comme nous venons de le voir, quarante-sept en 
vaikharï , ce qui fait soixante-sept. Cf. Vidyànanda, lac. cil. On peut se demander d'où 
vient ce décompte des nâda : est-il propre à la Sri vidyâ 7 

253. Ces trois mots sont tirés du deuxième stoka du deuxième chapitre de ce texte, 
cité dans la Dî. p. 120. 
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etc. ». les seize [lettres] de THA à SA :54 . De cette façon, en 
considérant que les trois küta de la vidyâ : le vàghhava et les deux 
autres, sont respectivement formés des lettres ,4, K A et TH A , etc., en 
commençant par le troisième de ces groupes, le troisième {küta = le 
saktihïja] sera formé des lettres A, etc.; le kâmarâja, du groupe des 
lettres K A. etc., et le vàghhava du groupe THA , etc. Le mot groupe 
(panktt) a le même sens que troupe (garni). Parce qu’elle est faite de la 
quadruple mütrkâ et parce qu elle est composée des trois bïja et des 
trois « troupes » de phonèmes que sont les \gana] A, K A et THA , au 
plan de vaikhart , etc., cette mahâvidyâAà devient maîtresse des gana. 
//63-64// 

[Quand elle se tient] dans les trois küta [sous la forme] 

DE BÏJA, HINDI! ET DH VA NI, ELLE A POUR NATURE LES PLANÈTES. 

//64// 

[Faite de ses] syllabes au nombre de quinze : des trois 

HRLLEKIIÂ ET DI S DOUZE AUTRES PHONÈMES, ELLE A POUR FORME 
» 

LES CONSTEI LATIONS. 

bïjahindudh van ïiuhn ca trikütesu grahâtmikâ ;/64// 
hrllekhâtravasainbhütais tuhisamkhvais îaihâksaraih / 

+ w * # ■ 

an voir dvâdasabhir variiair estï naksatrarûpinï / 65// 

Le mot küta désigne ici un bloc syllabique (aksarapinda)._ Les 
experts disent en effet : « en allant jusqu'à la pointe des lettres I. car 
c'est là ce qu'il faut faire dans les trois küta ». Donc, dans les blocs 
syllabiques de la sa uhhâgya v idyâ . « [sous la forme] de bïja. h indu et 
dhvani ». le bïja est la syllabe se terminant par /. Le b indu, on a vu 
ce que c'est. L.e dhvani , c'est nâda. « De bïja , bindu et dhvani » : [ce 
génitif est utilisé] pour des raisons de métrique avec ie sens d un 
instrumental 256 . Il y a trois bïja [en tout] dans les trois küta , trois 
bindu et trois dhvani ou nâda : en tant que faite de ces [neuf] éléments, 

la vidyâ est nonuple. Voilà le sens. 

[La vidyâ] est faite de quinze [syllabes] _ car tel est le nombre des 
tithi 25 - qui sont les [phonèmes] //. R. T bindu et nâda constituant 
chacune des trois hri/ckhâ placées à la pointe (sikharavartm) des trois 
bïja [de Sa vidvâ). Elle est en outre faite des douze autres [phonèmes] 


254. Ces trois groupes sont considérés comme autant de garni, de troupes, dont la 
Déesse est la maîtresse. On remarquera que HA et KSA sont laisses de côte. 

255. U a été décrit notamment au premier panda, si. 28 <Dï. pp. 42-43). 

256. Pour À mit. le .si. doit s'entendre comme ; « [la vidvâ se lient] dans les trois 
pointes sous la l'orme (ou par le moyen) des bïja. bindu et dhvani ». Le composé 
bîjabindudh xwunüm aurait dû dès lors être à l’instrumental : hïjabindndhvani'hhir , mais le 
vers aurait été faux, d'où l’emploi du génitif. 

257. C'est-à-dire des jours lunaires, qui sont au nombre de quinze. 
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constitutifs de ses trois kit ta - si on fait abstraction des trois hrllekhâ. 
Ainsi [la vidyâ], sous la forme des constellations ( naksatrarüpinï ), étant 
formée de quinze et de douze phonèmes, on en a vingt-sept en tout 
Voilà ce que cela signifie. //65// 

L’état de YoginT de la vidyâ [résulte] des six Syllabes : 
[celles] de l'énergie et celles précédant les énergies, qui 

SONT DANS LA VIDYÂ . Sa CONDITION ZODIACALE [APPARAÎT] QUAND 
ON ÔTE CELLES QUI SONT AU BOUT. 1 ( 66/1 

vit/ YântarbhüUisak i vâdyaih sâktaih saclbhis tûthâksaraih i 

e * * ■' i f « g. jfl 

yoginâvam ca vidyâyü rüsitvam cântvavarjitaih jj 66// 

Il y a quinze syllabes dans la vidyâ. Les énergies sont les trois 
hrllekhâ . Ce qui les précède sont les trois lettres LA. Le caractère de 
YoginT de la vidyâ provient de ces six syllabes, qui relèvent de 
l’énergie 25s . Quant aux YoginT, ce sont les six : Dâkinï, etc. A la 
pointe [de chacun des bîja | de cette vidyâ aux quinze syllabes sont les 
trois hrllekhâ : la condition zodiacale de la vidyâ est due aux douze 
phonèmes [restants] si on ôte ce triple \H RÏM). Les signes du zodiaque 
sont les douze signes : Bélier, etc. 66/7. 

Le sens qu’on vient d'exposer s'applique aussi au cakra : 


mahesvarï sous la forme du cakra 

FAÇON UN ASPECT COSMIQUE. 

evunt visvaprakârâ ca cakrarüpâ mahesvarï 



•SS 
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Tripurasundarî, la déité dont la forme est le cakra , est [aussi] 
Mahesvarï sous la forme cosmique où elle est Maîtresse des garni. 
C'est dire qu'il faut appliquer la condition de maître des gana 
( ganesatvam ), etc., au cakra, tout comme on La fait pour la vidyâ. Cela 
se tait de la façon que voici : l'état de maître des gana apparaîtra par 
le moyen des trois traits formant le triangle [central] où se trouvent 
[les leUresf A, KA, TH A. etc. L'aspect de planète [sera formé] par le 
nonuple triangle. Avec les trois cercles, le cakra à quatorze triangles et 
celui extérieur à dix angles, on aura les constellations. Avec le [cakra] 
aux huit angles, on aura la condition des huit YoginT, Brahmï, etc. La 
nature de zodiaque apparaîtra enfin avec les cinq énergies, les quatre 
feux, les deux lotus et le A/ ”“ — L " 259 



258. Explication va lablc du fait qu'on compte traditionnellement la hrllekhâ pour 
une seule syllabe. Bhaskara (Se. p. 124) explique qu'il faut comprendre le sloka comme 
faisant allusion aux trois // et trois I des hrllekhâ. cc qui fait six : ou encore comme les 
trois LA et les trois .S.I de la vidyâ : en Inde, un commentateur trouve toujours dans un 
texte ce qu’il veut y découvrir... 

25 l L Puisque 5 + 4 + 2 + 1 = 12. 
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Le sens qu'on vient de décrire doit toutefois encore s'appliquer, de 
manière analogue, au maître spirituel et au disciple : 

[C’i i aspect] tel qu'on l'a décrit dans le corps de la 
Déesse [se trouvera] de même dans le corps du maître / / 67 / / 

LT. PAR LA GRÂCE DE CE DERNIER, I.E DISCIPLE AUSSI BRILLERA 260 
[sous] CETTE FORME. 

devra dehe vathü prokto gurudehë tathaiva lu 1161(1 
tatprasâdâc ca sisyo pi ladrüpah sampraküsate j 

« De la Déesse » : Tripurasundarï. Le « corps » est la forme qu elle 
a prise par jeu, de sa propre volonté (svecchâgrlntalïlâvigraha). 
Comme on l'a dit : « Du fait qu elle a la nature de cent onze divinités, 
la grande Déesse a la condition de maîtresse des gana » (si. 57, 
p. 185). Comme l'a dit le Maître expert : 

« Louange soit à celui qui détient en lui les trois mondes, à celte Réalité qui 
est la sienne propre! Hommage au Maître spirituel, à Siva, qui est à la lois la 
voie et le but ! », 261 

c'est parce que la nature du maître spirituel est celle même du corps de 
la divinité que celle-ci est aussi dans le corps du maître. Tout comme 
le corps de la divinité peut être associé à la condition de Maîtresse des 
gana , etc., de même pour le corps du maître spirituel dont la nature est 
celle de la déité. « Par la grâce de ce dernier » : selon notre propre 
formule 262 : 

« Ce maître spirituel, qui est Siva, manifestant sa bienveillance, étend sa 
erâcc par le moyen de son corps spontanément lumineux sur la tête du 
disciple. Ayant reçu cette grâce purificatrice des tattva, I heureux [disciple] 

obtient la joie », 

le disciple qui a reçu la grâce de son maître resplendit semblable à 
celui-ci, pareil à la divinité. Ainsi, de même que la condition de 
maîtresse des gana est réalisée dans le corps du maître comme dans 
celui de la divinité, de même doit-elle être aussi réalisée dans le corps 
du disciple. //67-68// 

lys [Le passage sur] le kaulikârtha se conclut [par les mots] : 

Ainsi est dit le sens kavuka , o [Déesse] que célèbrent les 


HEROS 


I 


68 


itv evam kaulikarthas tu kuthito vTra validité //68// 


260. sanipnikitsatf : les divinités étant par nature lumineuses, leur présence, réalisée 
par la hhâvanâ, a nécessairement un caractère lumineux. 

261. Stance déjà citée pp. 136 et 175. 

262. Il s'agit d’une citation du si. 31 du Cidvilusaslava ^ 1 tu r 1 . 1 1 1 . 

p. 326). 
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Le passage sur ce sujet particulier est en effet terminé. « Ainsi » 
(evam) se réfère à ce qui vient d’être dit. Le reste est facile à 
coin p ren ri re 263 . / / 68 / ' 


Poursuivant [son propos], [le Dieu] promet maintenant d’exposer le 
sens le plus seerel de tous : 

Je TE DIRA! AUSSI LE SENS LE ELUS SECRET DE TOUS, 6 PAR- 
FAITE ! 

tathâ sarvarahasyâ rtham kathavâmi tavânaghe 

« Aussi » {fallu 1) : ce mol renvoie à ce qui a été dit sur la façon [de 
comprendre les autres sens]. « Le plus secret de tous » : il est plus 
secret que tous les précédents car il permet d’atteindre le Suprême 
( paraprâptirüpat vàt ) 264 . // 69 // 

Voici ce sens : 

Dans le mülâdhâra , ayant pris l’aspect du vâgbhava , 
pareille À l’éclair, // 69 // la vidyâ , son corps fait de cin- 

ri r • 

QUANTE PHONÈMES, ASSOCIÉE à TRENTE-HUIT K Al. Â, SOUS LA FORME 
DE LA KUNDAUNT, PERCE LES TROIS MANDAI. A. //70// AUSSI ÉCLA- 
TANTE QUE DIX Mil LIONS D’ÉCLAIRS ET DE FORME SEMBLABLE À ( ELLE 

d’une fibre de lotus, celle-ci s’attache au mandala de la 

i‘ ■ 

LUNE DU CI El INTÉRIEUR, AYANT POUR NATURE ESSENTIEL I E CEI LE 
D’UN FLOT DE NECTAR 71, DONT ELLE PÉNÈTRE TOUT 1 UNIVERS, 
SA NATURE ÉTANT FÉLICITÉ CONSTANTE. La PENSÉE : « CETTE 

[énergie est mon] propre soi », voilà ce qu’esi le sens secret, 
ô MahesvarÏ! jjlljj 

mûlâdhâre tadidrupe vügbha vâk âratân i gaie // 69 /■' 
astatrimsatkaiâyuktapancmadvarnavigrahâ 
vidyâ kundaUmrûpâ mandalatrayabhedinï 70 
ladiîkoiinibhanrakhvâ bisutantunibhàkrtih 

* ê- i ■ h / 

vvomendumai ida/âsak tâ sudhâsrotahsvarüpim ijl 1 // 
sadâ vyâptajagatkrtsnâ sadânandasvarüpinï j 
est 7 svâtmeti huddhis tu rahasvârtho mahesvari 


« Dans le mülâdhâra » : ayant, comme on l’a dit, l’apparence, la 
couleur, de l’éclair. « Ayant pris l’aspect du vâgbhava » : c’est la 
condition (hhava) de la Parole (vâc) [correspondant à l'apparition des 


263. Scion J (\ MTvivarana. p. 138), le nigarbha cl le katdikârtha correspondent au 
sâktopâya car ils reposent sur In purification (ou raffinement) des vikalpa ( vikalpasams - 
kriyâ ). caractéristique de la voie de l'énergie. 

264. Cet arthtt relève, selon J. (ibid.. p. 138) du swnbhtivopàya. 
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quatre plans :] Suprême, Voyante, Intermediaire et Etalée. C'est le 
triangle [central du srïcakra] 265 . On l'a dit ici-même dans le passage 
qui va de « Lorsque cette suprême kalâ voit] la fulguration du soi... » 
jusqu'à « elle est alors énergie d’activité, c’est RaudrI, l’ Etalée, la 
diversité des formes de l'univers » (YH. 1.36-40, pp. 56-56). « Ayant 
pris l'aspect » : s'étant transformée en cette forme [phonique], elle est 
« associée à trente-huit kalâ » : le feu en a dix : Dhümràrcis, etc. Le 
soleil, douze : Tàpinï, etc. La lune, seize : Amrtâ, etc. Il y en a ainsi 
trente-huit. Leur sont associés cinquante phonèmes, à savoir : aux dix 
kalâ du feu, les dix lettres Y A. etc.; aux douze du soleil, les vingt- 
quatre occlusives K A. etc.; et aux seize de la lune, les seize voyelles. 

i. 200 Elle a donc pour forme ces cinquante phonèmes. La vidyâ . c'est la 
saubhâgxavulyû. On a dit plus haut : « Si on la sépare en voyelles et 
consonnes... elle est formée des trente-sept tattva ». Selon celle stance 
(YH, 2.33, p. 144), ayant la forme de la kundalinî et la nature de 
f Étalée, elle est faite de cinquante phonèmes tout en ayant les trente- 
sept tattva comme parties constitutives. Comme le dit la Révélation : 

« En son centre la pointe de feu, menue, dressée, a été établie, 
resplendissante, pareille à l'éclair sortant de nuages sombres, jaune, mince 
comme un brin de riz, de la taille d'un atome» 200 ... 

[la kundalinî], ondulant comme un serpent, telle une liane de feu, 
« perce les trois mandata ». Ces derniers sont formés des mandata du 
feu, du soleil et de la lune 267 . C’est eux qu'elle perce. Les ayant percés, 
en suivant la voie centrale 208 , elle entreprend de pénétrer dans 
akaîa 269 . Voilà ce que cela signifie. Hile est « aussi éclatante que dix 
millions d'éclairs » : elle en a l'éclat, l'effulgencc. Telle est sa beauté. 
« De forme semblable à celle d une fibre de lotus » : aussi fine, subtile, 
que ce filament, elle est « attachée au mandata de la lune du ciel 
intérieur ». Comme le dit SvS : 

p. 201 « Ce qu'on nomme ciel suprême (param vvoman ) se trouve dans la partie de 

la tête qui s’étend de trois doigts au-dessus du front au sommet du crâne ». 


265. Le triangle est formé en lait par les trois énergies divinisées VàmS. Raudrï et 
Jvestha. avec la Voyante, l'Intermédiaire et ('Étalée, issues elles-mêmes de la Parole 
suprême. Atari, reprend cette explication plus loin. p. 225 {ad Y1I. 3.5). 

266. M altânârâyana- U panisad, 9.12. versets 256-7 de l'édition de J. Va renne (vol. I. 

p. 66). 

26 7 . On notera !a correspondance ; mülâdhâra Tcu/dix, centre du cœur/soleil/douze, 
âjnâcak nu lune seize . 

26&. La susumt là, par où s'élève la kundalinî. 

269, Il y a deux lotus à mille pétales, tous les deux akuhi , situés l'un en bas. l'autre en 
haut du trajet de la kundalinJ : cl. VI I. 1.25 et l)T, pp. 34-56, supra . pp. 125-125. et V 11. 
3.5. DT, p. 225. 
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Selon ce texte, dans le ciel intérieur suprême se trouve le mandata de 
la lune, le ci iscj Lie lunaire, qui est conscience (ciccandrabimham). C'est 
là qu’elle se fixe. Sa nature est [alors] celle d'un Ilot de nectar, elle a la 
forme d un flot de nectar qui s’écoule de ce [mandata et dont] « elle 
pénétre sans cesse tout l'univers ». c’est-à-dire que pendant tout le 
cours des trois temps elle est infuse dans l'univers tout entier fait des 
trente-six tartva. « Sa nature étant félicité constante » : cette félicité 
est le Suprême Si va. donc, comme elle en a la nature, on la dit sadâ- 
nandarüpim \ La pensée ibuddhi) que « cette énergie kumialinL faite de 
conscience (cinmayî) est [mon] propre soi » {svâtmeti), c'est-à-dire la 
fusion totale par identification ( tadâtmaiaya samâvesah) avec cette 
forme [de l’énergie], c'est le sens secret. C’est ce que dit le CSS : 

« Lorsque, ondulante, elle s’élève, étincelante, hors du pïtha triangulaire 27 ", 
ayant percé le mandata du soleil de Siva et faisant s'écouler le mandata lunaire. 

m g. 

enchantée d’une félicité suprême, ruisselante de ce miraculeux nectar, la 
femme noble et vertueuse, ayant renoncé à la « famille » 271 va vers le purasa 
suprême, sans qualités, sans caractéristiques, libre de tout aspect « familial » 
( kuIarûpavarjUatn ). Ce maître de f univers, elle l’embrasse, elle qui est pure 
liberté. Puis, satisfaite de la voie et de nouveau solitaire, cette Tripuru non 
manifeste atteint l'état manifeste, jouissant de sa propre saveur » 272 . 1 70- 72 


Poursuivant [l'exposé des 
arrive] maintenant au sens 
tattxârtham) : 


ivers sens à donner à la vidya, on en 
relatif à la plus haute Réalité (mahâ- 


Ce qu'est le sens relatif à la plus haute 

DIS, Ô I > FESSE ! 

mahataitvârtha iti vat tac va devi vadâmi te / 


ITE, JE TE 


270. On pcui noter que certains mss. portent srngârapithiü . an lieu de srngâtupîf/uu . 
ce qui signifie « siège du plaisir amoureux » : il s’agit en fait toujours de la même chose, 
car le vont est « triangulaire » et Situé près du mülâtihâra où se trouve le triangle d où 
s’élève la kundatinî : on est toujours dans le même système de représentation ou dans 
le même univers métaphorique. 

271. ktdatn tyaktvâ et kulavarjitam : ktt/a peut désigner ie centre subtil de ce nom: la 
kundatinî sort de ce centre et va vers le suprême puntsa : Siva. situe au sommet de son 
trajet, dans le hrahnuirandhra, séparé, donc, du centre inférieur. Mais la femme noble et 
vertueuse peut être aussi une véritable femme et non pas la kundatinî. cependant que les 
mots parant purusinn peuvent vouloir dire : un autre homme, kukt étant alors la famille 
au sens social du terme. On a donc ici un passage à double entente : montée de la 
kundatinî ou allusion à des pratiques sexuelles où les règles de caste sont transgressées, 
les deux interprétations étant également valables. 

272. NSA. 4.12-16 (pp. 2! 1-215). J„ dans son commentaire du VM I (pp. 105-106). 
interprète explicitement ce passage comme décrivant le mouvement des souilles prôna, 
updata, etc., lors de la montée de la kumiaiinî. 
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C’est clair. 

(Le Y 1 1 1 dit le sens selon la plus haute Réalité : 

C'est le fait de s'unir soi-même à la Réalité sans divisions, 

SUPRÊME, SUBTI1 L, IMPERCEPTIBLE. SANS EXISTENCE CONCRÈTE OBJEC- 
TIVE, suprême Réalité au-delà du ciel intérieur, lumière et 

FÉLICITÉ, TRANSCENDANTE EN MÊME TEMPS QU 'IDENTIQUE À L'UNI- 

vers. 1113-7411 

niskale parante sâksme nirlaksye bhâvavarjite //73 
vvomâtîte pare lame prak üsàmuula vigrahe j 
visvottïrne visvamaye fauve svâtmaniyojanani // 74// 

[Cette Réalité estj « sans divisions » : non constituée de parties 
[distinctes] ; les kalâ. en effet, sont des parties constitutives [de quelque 
chose]. File est « suprême » : plus grande que le plus grand, [tout en 
étant] « subtile » : plus petite que ce qu’il y a de plus petit. 
« Imperceptible » : ne relevant pas des facultés ni des organes des 
sens. « Sans existence concrète » : comme le dit la Cidgaganacan- 
203 drikâ : « on dit que ce qui est au-delà des sens ne peut être perçu que 
dans la méditation intense » : ^ {bhâvanctgamam) : [seule] peut l'attein- 
dre la méditation intense. « Au-delà du ciel intérieur » : au-delà du 
ciel (ou firmament) intérieur dont nous avons vu les caractéristi- 
ques’ 74 . « Suprême Réalité » : Réalité suprême au-delà de tous les 
tattva. « Lumière et félicité » : la lumière, c'est le Sans-Egal, lumière 
de toutes les lumières. La félicité, c’est la félicité suprême faite de la 
totalité de toutes les félicités particulières. C'est dans ce dont la nature 
est lumière et félicité que se trouve ce qui transcende l'uni vers : ce qui, 
étant libéré de tout I univers est. au-delà de celui-ci. Mais cette 
[suprême Réalité] est aussi « identique à l'univers » (visvamaya). Selon 
qu'il a été dit : 


« Tout ce qui brille dans la multiple variété des I ormes tous tes o 

relevant de la catégorie de l’espace et du temps . c'est Elle-même qui brille 

sous toutes ces formes : je prends refuge en ce dynamisme de la Conscience » 

(sâmvidnn kalatn ) 2 5 . 

■ * 

cette Réalité est aussi celle qui va se manifestant dans la diversité [des 
formes]. Comme le dit l'Upanisad : « C ela, tu l'es » 2 f ’. Telle est la 


273. Ce passage ne se trouve dans aucune des deux éditions imprimées de la CGC 
que j'ai consultées. V Avalon signale dans son édition qu’il est absent des mss qu'il a 
utilisés. 

274. Ylt. 1.69, l>ï. pp. 87. 201. 

275. Citation du il. 4 du Saubhâgyahrdaya de Sivânanda (NSA. app.. p. 304). 

276. Chaud. Up, 6.8.7 : « et toi-même, ô Svetakelu. tu es cela ». 


p. 204 


:>s?. 
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vérité suprême; cl le sens relatif à la plus haute Réalité, c’est de 
s identifier totalement [avec celle-ci, c'est-à-dire] unir son propre soi, 
dont la pure nature essentielle est éveillée par le maître spirituel, au 
suprême Si vu, donneur de la suprême vidyâ toute emplie de ce sens 
suprême. Voilà ce que cela signifie. / '73-74 / 

Mais celte nature de notre propre soi telle qu'on vient de la décrire, 
comment peut-on la connaître? - [Le YH] dit donc; 


L'état 

COM Ml 
SA IRE ET 
SUPRÊME] 


DH LUMINESCENCE ETANT CI EU! DES CHOSES LUMINEUSES 
Ul DI S OBSCURES, IE Y A DONC UNE CONNEXION NÉCES- 
ESSENTIEI LE ENTRE LE MONDE ENTIER [ET LA RÉALITÉ 

ms 


1 1 


tadâ prakâsamânaivam 1 tejasani tamasâm api j 
avinâbhâvarûpatvam tasmâd visvasyu sur va i ah // 75 /,/ 

Tout comme Siva fulgure dans l'esprit (ci ne) de tous les êtres 
vivants, de la même façon « le soi est uni au sens interne, celui-ci aux 
sens et les sens aux objets ». comme le dit un autre traité 278 . C'est 
ainsi que l’état de luminescence existe pour les choses lumineuses — le 
soleil, etc. comme pour celles qui sont inertes, c'est-à-dire obscures 
tels les pots, etc. Cela luit d'abord dans l'esprit, c’est-à-dire dans le 
suprême Siva. qui est le Soi de la conscience (cidâtnnin). puis, par le 
jeu des divers organes des sens, l'appréhension de la Réalité luit 
également au niveau de la diversité des objets. La Révélation dit à ce 
sujet : « Tout brille comme reilet de sa brillance, par son éclat tout cet 
[univers] resplendit » 2 « 11 y a donc une connexion nécessaire et 

essentielle » entre tout l'univers tel qu'on l'a défini [et Sivaj 280 . il y a 
connexion nécessaire lorsqu'on l’absence [d'un des éléments conjoints] 
l’autre n'apparaît pas. Qu'est-ce à dire? Pour celui qui le regarde, 
tout cet univers, parce qu il est visible, relève d'une aperception qui 
dépend de l'existence d’un sujet percevant. Tout ce qui est visible tic 
peut être vu que par un sujet qui le perçoit. C'est ainsi qu'on reconnaît 
une cruche. Un objet dont l 'aperception ne renverrait pas à un sujet 
percevant n’existerait pas en tant que visible. Ainsi en est-il des cornes 
du lièvre (qu’on ne peut pas voir, donc qui n "existent pas). Voilà donc 
une certitude acquise par raisonnement en établissant la concomitance 


277. La luminosité caractérise avant tout le suprême Siva. qui est praküsa : toute 
lumière, c’est-à-dire toute existence, repose sur lui en tant que lumière. Réalité première 
purement lumineuse. 

278. Citation du Nyâvasutrabhûsya de Yaisvàyana <1.1. 4). déjà laite p. 1 10 et qui le 
sera pp. 221. 293 et 332. 

279. Katha-Up., 5.15 (trad. L. Renou). 

280. Le 5 H. 1.41 disait déjà que l'énergie manifeste d'abord l'univers dans son 
essence divine, puis dans sa forme extérieur, empirique. 
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[des deux éléments nécessaires], aussi bien dans l'affirmation que dans 
la négation 281 . // 75// 

Mais voilà assez de réflexion sur les critères de la connaissance! 
Ceux-ci, en effet, ne tirant leur validité que de ce qu'ils existent dans la 
Conscience (cidanupravesena), il leur suffit, pour atteindre leur but, 
d'exister réellement (ou, mieux, de participer à l'être : sadbhâvam), 
celui-ci étant lumière. [Le YH) dit donc : 

La plus haute Réalité brillé, ô Fl amboiement ni l'essence 

du jeu divin ! 

prakâsate mahâtattvam divyakrïdârasojjvale 

La plus haute Réalité, réalité que ne peuvent découper l'espace, le 
temps, ni la forme, brille par elle-même. Sans elle, rien ne pourrait 
briller, car c'est de son éclat que tout tire sa lumière (qui est existence). 
La Révélation et la Tradition humaine disent à ce sujet : « Tout brille 
comme reflet de sa brillance » 2H: et : « Cela, ni le soleil, ni la lune, ni 
le feu ne l’éclaire...» 282 . Un maître expert, lui aussi, dit: 

« Seule la compréhension 284 de ceux dont l'esprit est unifié dans une 
attention parfaite 285 peut voir et témoigner de [la vérité] . Qu'esl-ee donc que 
ces misérables critères [qui n'existent] qu'animés par la Conscience? L’éclat du 
soleil n’a pas besoin de la lumière de la lampe! » 2Hfl 

« Flamboiement de l’essence du jeu divin » : c’est un vocatif 
[s'adressant] à la Déesse. Ce qui existe dans le ciel (divi) est divin. C'est 
le suprême Siva. Son jeu ( krida ) . e'est l’énergie de la Conscience 
(cicchakti) en tant qu [énergie d] activité occupée à créer, etc., le 
monde. L'essence de ces deux [principes] est leur fusion totale [et Toi,] 


281. Bhàskara (Se. p. 181) note plus simplement que la luminosité, c'est-à-dire 
l'existence même, dans toute chose de ce monde, qu elle soit naturellement sombre ou 
lumineuse, est la lumière du bruhman (hrahmanah prakâsah). Dans tout acte de 
connaissance d'un objet, il se l’orme dans l'esprit une connaissance en forme de 
mouvement mental (vrai) qui est à la lois l'objet et le soi individuel, et ce mouvement 
brille en unité avec le brahman, lequel reste toutefois brillant de façon autonome. Il cite 
alors l'Upaniçad : tant eva bhântatn unuhhati suivant, etc. La nécessité d'un lien essentiel 
entre la divinité et le monde pour que ce dernier puisse exister a souvent été affirmée 
dans le sivaïsme non dualiste cachent irien, notamment dans les Pratyabhijnükârikâ. 
pour qui la manifestation ne peui exister que parce qu’elle est présente dans la lumière 
qui la manifeste ; ef. par exemple, li'K. 1.5. 10 : svüminas cûtmasamsthasya hhâvajatasya 
bluisanam / asty eva... 

282. Katha-Up., 5.15. 

283. Bh.G., 15.6. 

284. mat b ef. infra , p. 265, note I (ad Di, p. 219). 

285. avadbânaikatânanâm. 

286. Ces trois lignes proviennent (selon V. D.) des si. I -12 de la P a râpancâsikâ : ef. 
supra, p, 163, note 271. 
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ô Déesse, tu es le flamboiement dû à cette [fusion), étant compréhen- 
sion 2 éternellement fixée sur l'union totale de Si va et Sakti. Voilà ee 
que cela signifie. //76// 

Mais le fruit de la connaissance de ee sens relatif à la plus haute 
Réalité n'est-il pas expérimenté plus tard, en d'autres temps, lieu et 
corps, comme c'est le cas notamment pour [le fruit des| actes 
sacrificiels? - - A cela ii est répondu : 

Ce sens secret, que précède la stabilité [de l'esprit qui 

NAÎT QUAND SONT] UANNIS TOUTE VOUTION ET TOUT DOUTE, EST 
TOUT À FAIT CACHÉ. IL DONNE IMMÉDIATEMENT LA CERTITUDE. 

n iras t a sur vasanik ai pu vika/pasth i t ipür vuk ah j 7 6/ 
rahusyûnho mahàguplah sadyah pratyayakürakah 

La volition (ou décision : samkalpa) est l'action de l'esprit [qui 
pense] : « je ferai ceci ». Le doute, lui, est une connaissance reposant 
sur une alternative : « dois-je faire ceci ou non ? ». Mais, dans l'état de 

JF 

totale liberté de Si va, ces deux [attitudes de l'esprit] sont détruites car 
ne reste plus alors que la parfaite connaissance [de la Réalité]. Quand 
toutes deux sont rejetées, naît la stabilité, la fermeté, de l'esprit. Le 
sens secret que précède cette [stabilisation de l'esprit] n'est pas fait 
pour être entendu. C'est pourquoi il est tout à fait secret : il ne doit 
être dit à personne, il faut le garder avec le plus grand soin. Il « donne 
immédiatement la certitude » : en l'entendant, la certitude : « Je suis 

F' jF" 

Si va » (Sivo hum) surgit aussitôt. Voilà ce que cela veut dire. //76-77/,/ 
Mais où se trouve ce sens ? Où P as-tu vu 7 Quel en est le fruit ? La 
réponse est : 

Il se voit dans l'océan du haut savoir 288 . Là ne subsiste 

PLUS AUCUN DOUTE. Ô PÂRVATÏ! 77 IL SE TROUVE, DONNANT 
POUVOIR DIVIN. DANS LES [MANTRAS] LIÉS AU PÎTHA DE LA VIDYÂ. 

mahâjmnârnave drstah sankü taira nu pârvati Iplij 
i ’ idvâp ïthanih an dite su samslhito divvasiddhidah 


2S7. praiïti : le terme est employé plusieurs Ibis dans la DT au sens de saisie ou 
compréhension intuitive non discursive de la Réalité ; pp. 107. 222. 357. ou p. 735 où 
pratïti esi defini comme pra/nûtrvisrântk repos ou recueillement, absorption dans le 
Suprême conscient (sur visrânii. cf. infra, p. 2 ( 18 . note). La Déesse est telle en tant 
qu'elle doit être elle-même saisie intuitivement par le sâdhaka dans son essence ainsi 
définie, ( est donc le sâdhaka avant tout qui doit avoir l'expérience mystique de cette 
fusion cosmique de Siva et Sakti. origine, base cl lin de toute la création. 

2X8. nuihdjnânürtiave : il ne faut pas voir là de référence au Jnünârnavatantra. texte 
selon mute probabilité plus récent que le X II (cf. NSA. introd.. pp. 25-26). Bhàskara 
(Se.) glose d'ailleurs ce mot par sanuidhi. sans renvoyer à ce tantra. qui existait de son 
temps. 


MA N 1 RA SA A JA / / A 1 1 


255 


« Au pïtha de la vidyâ » 2R9 : la vidyâ est elle-même le pïtha , car elle 
est le lieu de repos des deux Si va 29(1 . [Ce sens] se trouve « dans les 
[mantras] liés [au pïtha ] » : ceux qui sont les parties constitutives, à 
savoir les [trois] hïja nommés vâghhava, kâmarâja et saktï[bîja\ : c’est 
en ceux-là, liés au pïtha de la vidyâ — qui doivent être réalisés 
{anusamdhïyanumesu) au moyen du procès [phonique qui va] du b indu 
situé sur la pointe des trois hïja [de la vidyâ] à ardhacandra. puis à 
rodhinï, nâda, nâdânta, sakti, vyâpinï, samaria et unmanâ , comme on l'a 
dit ici-même : « Puis il faut triplement méditer..., etc. » 291 — que se 
trouve le sens relatif à la plus haute Réalité. Conscience suprême, 
demeurant là où s'arrête unmanâ et que ne peuvent découper ie temps 
ni l'espace. C'est ce que dit le SvS : 

208 « Telle est cette samanâ. Au-dessus de celle-ci, il y a unmanâ où 
n‘ a p paraissent ni temps, ni kalà. ni tattva, ni déités, suprême [Réalité] 
totalement « éteinte » ( sunirvânani ) et qu'on nomme visage de Rudra 2 *' 2 . On 

JT 

la nomme Sivasakti, Exempte-de-doute, Sans-fard, Au-delà-des -tattva. ô 
Belle! C'est le plan suprême, inaccessible à la parole et à la pensée, ni avec ni 
sans divisions (aniskalani câsakalam), sans forme, sans vikalpa, sans dualité, 
suprême, paisible, c'est le plan suprême appelé Si va ». 

« Donnant un pouvoir divin » : est divin ce qui se trouve dans le 
ciel {divi), c'est-à-dire dans la grande vacuité exempte de toute 
expansion [phénoménale]. C’est, on l'a dit 29 *\ le suprême Si va. 
Obtenir ce pouvoir, c'est avoir la connaissance parfaite [acquise] en 
étant inséparablement uni au Soi. Ainsi définie, cette suprême 
connaissance peut servir à l'usage le plus haut : elle donne un pouvoir 
divin. « Il se voit dans l'océan du haut savoir » : ce haut savoir n'est 

jT 

rien d’autre que le samâdhi , la fusion totale avec ce suprême Siva, et 
c'est un océan en ce sens qu'il est plénitude du suprême nectar 
formant un océan sans vagues. L'ayant perçu, on acquiert la 
réalisation mystique de la nature de son propre soi 294 . Qu est-ce à 

209 dire? Que ce sens relatif à la plus haute Réalité se caractérise par 
l’obtention suprême du suprême Siva. 11 se situe au niveau où s’arrête 


289. vidyâpitha : il s’agii do la vidyâ en tant que siège (pïr/ui) de lu divinité. Le terme, 
ici. ne renvoie pas à la répartition des Bhairavatantra en mantrapîtha oi vidyâpifha. sur 
quoi voir l’étude d'A. Sandkrson. « Sivaism and the Tantric Tradition », citée supra , 
tntrod.. p. 29, note 15. 

290. C’est-à-dire Siva et Sakti. 

291. VIL 1.25-26, p. 54. 

292. rudravaktra : l'expression est peu courante, je crois. Le sens ne m'en apparaît 
pas évident. Dans certains textes, vaktra peut connoter l'énergie, la force éloe moire, 
mais cela ne semble guère être le cas ici. 

293. VH, 2.76. 

294. y vâiniûhanibhü vabhâvanü : et. supra, p. 101, note 31. 
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unmanJ , placée elle-même à la pointe des trois bïja de la saubhâgyavi- 
dyà cl tel est le fruit qu'il donne. Cela, je l'ai vu éternellement dans 
l'état de samâdhi 2QÎ . Voilà ce que cela signifie. Il ne te faut avoir 
aucun doute sur ce sujet. Voyant [la Réalité] telle qu'elle est. la disant 
telle qu’elle est vue, je te parle de ce que je sais. Aie donc confiance en 
ce que je te dis du sens [à donner à la vidyâ] . //77-78// 

On a dit toutefois que ce sens selon la plus haute Réalité doit être 
tout à fait caché. Quels sont dès lors ceux qui peuvent obtenir d'en 
jouir? [Le YH] répond : 

En jouiront ô Déessi ! c eux qui se consacrent au kaulâ- 

CÂRA , AINSI QU'À LA CONTEMPLATION DE l/EMPREINTE DES PIEDS 

[du Maître] 206 , / 78 qui prennent part avec zèle aux réu- 
nions DES YOGINÎ, ONT REÇU I. 'ONCTION DIVINE, SONT LIBRES DE 
LA TACHE DU DOUTE, I. ESPRIT SANS CESSE JOYEUX ET VERSÉS DANS 
El SENS SECRET CONNU GRÂCE À LA TRANSMISSION TRADITION- 
NELLE. /? 79-80 7 


ktiulâi'draparair devi püdukübhâvanâparaih , 78 
yogin ïn wlanodyukiaih prüpludi vyâbh isecanail / 
sunkâkalankavigataih sadâ nnuiitanuïmisuih 79 
püniniparyena vijùâ tarait asyâr ! ha visdrada ih 
hihh vute 


Les kaula sont ceux qui savent que ku/a 291 est le corps et que celui- 
ci peut servir à un grand usage 268 . C'est ce que dit le SvS ; 

« .le vais dire maintenant, pour le bien des kauliku , la science du kuïa. Cette 
seule science est la voie d’union (i ’ogopâya) des yogin. fous les pouvoirs, qui 
demeurent très cachés, sont [par elle] aisés à obtenir, ô Chère! Kula, dit-on. est 
le corps... » 


29?. On peut remarquer ici. une t’ois de plus, la confusion, voulue, des plans humain 
et divin : le processus décrit est aussi bien éprouvé, vécu, par le sâdhaka qu'intérieur à la 
divinité. Bhairava. ici, parle pour lui, mais en tant que modèle que suit l’adepte. Plus 
loin. YH, 3.3 (p. 222), il dira de même qu'il fait sans cesse le culte de la Déesse. 

296. pàdukâ ; « impressions of the l'ect oi a god or holy person.... N. ni Durga or 
another deity », dit MoniëR-Wii.uams (Die!., p. (il 8), J'ai traduit plus haut (Di, p. 9. 
supra, p. 102, note 40) pàdukâ par « sandales du Maître » : ces sandales, métaphori- 
ques, peuvent aussi bien être des empreintes. C omme je le disais, ce sont les traces du 
passage en ce monde de la divinité, C est même. ici. comme le dira Amrl (DT. p. 211) la 
suprême divinité elle-même. 

297. Sur certains des sens de kula. cf. supra, p. 187, note 37. 

298. mahàprayojanam : c'est-à-dire un usage très éminent, un but très élevé : atteindre 
la libération en \ie. E. 208. la suprême connaissance de la Réalité était définie comme 
mahàprayojanam, comme servant à l’usage le plus haut, c'est-à-dire donnant la 
possibilité de parvenir au suprême Siva. 
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p. 21 1 


Quant à la pratique de ces règles, le SvS dit ce qui suit : 

g» 

« Ecoute la règle générale pour tous les disciples de la pratique du kula, 
quelle que soit leur condition : dévotion au maître, paix, culte, foi, patience, 
fermeté ». 

I elle est la règle pour ceux qui se consacrent à la pratique ordinaire 29g 
du kula. Pour ceux qui se consacrent à la contemplation de 
l'empreinte des pieds [du Maître], selon notre formule, que voici : 

r- 

« Une est la forme (mürti) de Siva, lumineux par lui-même. Un [aussi] l'être 
{tanu) qui en est la prise de conscience. La [Réalité] suprême, fusion totale de 
ces deux [aspects de la divinité], voilà ce qu'est l’empreinte des pieds |du 
Maître]. C'est, en essence, le suprême Siva » 300 , 

[jouiront de cette suprême science] ceux qui se consacrent à une triple 
méditation de l'empreinte des pieds du saint Maître en [réalisant] la 
lumière ( pmkâsa ). la prise de conscience (vimarsà) et leur unifica- 
tion' 1 ". Quant à ceux qui participent avec zèle à la réunion des 
Yoginï 30 -, [ils le font] selon ta prescription que voici : 


« Partout où se rencontrent les rayons de lumière {tnaricaytih), là même 
l'Omniprésent se déploie. Peu importe dès lors qu’on s'en tienne ou non aux 
règles relatives à la méditation, au culte, ou autre»' 0 '. 


299. samavàcâra : ce terme apparaît ici comme équivalent de kaulâcâra . puisqu'il 
glose ce mot: on a plus loin (HT. p. 258) l’expression kauUkasumayücâra. Mais 
l'enseignement de la sunniyavidyû est celui même de I ripurâ : peut-être > est-il ainsi fait 
allusion. On remarquera la façon dont tout le passage insiste sur la tradition kau/a 
comme formant le sens le plus haut, le plus secret, le mafuliaitvàrthu . de la srïvidyâ. 

300. Citation du premier si., du Cidvilüsastava d’Amrt (NSA. p. 322). Cette stance 
est aussi citée, pp. 333 et 387. 

On voit qu'il ne s'agit pas simplement ici de vénérer les pieds du y uni (même s'il y a 
lieu, pour le disciple, de le faire). La ptuiukü qu'il faut « réaliser » mystiquement est la 
divinité suprême, coalescence de la lumière et de la prise de conscience. Le si. 3.5 
(p. 224) ne dit-il pas que la gitrupâdukâ emplit tout l’univers? 

C ette conception de pàditkâ serait un clément essentiel du système K rama 
Mahcsvarânanda > aurait consacré son Pâdukodaya (connu seulement par les citations 
qu'il en fait dans son Mahàrthamanjarïparimala). Selon le Maliânayaprakâsa de 
Sivânanda. la samayuvidyü joue aussi un rôle dans ce système, dont une des pratiques 
est le yoginïmehma. auquel il semble qu'il soit fait allusion ici. On a donc l'impression de 
se trouver en présence d'un ensemble de références au K rama. 

301. Ce qui fait trois, d’où cette triple méditation, truyabhâvanâ. 

302. ) oginînwlanti : sur les vuyinïmetâpa et mehlpcisiddha {melana. mclaka et melâpu 
ont le même sens), on pourra se reporter aux éclaircissements de L. Silburn dans son 
étude cl traduction de la Mahàrthamanjarï, pp. 133 sq. 

303. La première ligne de cette stance se retrouve dans la DT, p. 293. attribuée à une 
Stotrâvali. I Ile ne se trouve toutefois pas dans la Sivaslolràvali telle que nous la 
connaissons. 
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Les Yoginï sont conscience du sujet connaissant, de la connaissance 
et du connaissable 304 . Leur réunion 30S est ainsi repos dans le suprême 
Sujet conscient [obtenu] en tournant son attention vers l'intérieur 
(i antarmukhïbhâvena ). Ou encore, cette réunion est celle, conforme à la 
règle, de la roue des énergies, afin de rendre hommage aux huit 
(Mères] : Brahml, etc. [En jouiront] ceux qui font cela « avec zèle » et 
« ont reçu Ponction divine », c’est-à-dire ceux qui ont obtenu d'être 
lavés par l’eau du récipient, essence de la Conscience, que le meilleur 
p. 212 des maîtres en lequel seul règne l’essence même du suprême Siva a 
consacrée par un mantra. Ceux aussi dont les liens faits de maki ont 
été détruits. Ceux [également] qui sont « libres de la tache du doute » : 
le doute, c’est la conscience incertaine [qu’exprime] : « cela est-il ainsi, 
ou non? ». Ht c’est là une tache car cela cause une souillure. Ceux, 
donc, qui en sont libres [jouiront de ce savoir]. C eux en outre « dont 
l’esprit est sans cesse joyeux » : de même que la forme propre du soleil 
brille quand les nuages s’écartent, ainsi, pour eux, les liens du maki 
une fois disparus, brille sans cesse dans leur esprit la forme du 
suprême Siva qui est joie ( pramoda ). Voilà ce qui concerne tous ceux- 
là. [Quant à] ceux « qui sont versés dans le sens secret connu grâce à la 
transmission traditionnelle ». c'est-à-dire ceux dont l'esprit très 
pénétrant a réfléchi sur tout le sens secret transmis traditionnellement 
par la lignée des maîtres, de Siva à leur propre guru, tous ceux-là 
jouiront du sens relatif à la suprême Réalité. / 78-80.7 

Ceux par contre qui n'ont pas les qualités nécessaires à la pratique 
assidue du kaulâcâra qu'on vient d'énumérer, n'obtiendront pas cette 
[science]. [Le Dieu] le jure en disant : 


[Ainsi i n est-il et] non autrement, je te: i e jure, ô 
Belle de la Famille consacrée ! //80 / 


ncmyuthâ tievi ivâm sape kulasinulari ,80/ 


7 


1 >ÉI SSE 


C’est facile à comprendre. 780. 

p. 213 Mais s'il n’y avait pas la succession des maîtres spirituels, [ne 
pourrait-on pas] arriver à obtenir au moins un certain savoir en lisant 
des livres, etc., à force d'érudition? [Le YH] dit donc : 


304. Les Yoginï. énergies divines, formes de la Déesse, émanent de la divinité comme 
des rayons (, marïcavah ). Présentes dans le cosmos comme dans le corps humain et dans 
la divinité, on conçoit qu'elles -.oient décrites comme la conscience présente dans le 
sujet, comme dans l’objectivité ou dans la connaissance, puisque l'énergie divine est là 
partout à l'œuvre. Sur les Yoginï, cf. introd., supra, p. 57. 

305. L. Su tu r n (op, cit.. p. 133) écrit précisément des melâpasiddha : « Ce n'est plus 
seulement le prameya qu’ils absorbent dans le sujet connaissant {praniûtr). c'est le 
pramâna : la connaissance et ses moyens. On leur assigne comme fonction la 
résorption » : ils sont donc, comme ici, tournes vers l'intérieur. 
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C EUX QUI, PRIVÉS DE LA TRADITION. S'ENORGUEILLISSENT 1 >! LEUR 

SKI 'LE Si II NUL, COMME ILS TRANSGRESSENT LA RÈGLE, LES RAYONS 

DE LUMIÈRE [DE LA CONSCIENCE] LES RUINENT. //8l // 

par Mp par y avili nui re jmmamâtrena garvitâh j 
tesâm samayalopena vikurvanti niancavah //8 1 // 

Le sâdhaka n'atteindra pas le succès autremenl que par la 
tradition : s il n a qu une connaissance livresque, séparée de la 
pratique kauia, [il n'y parviendra pas]. Ceux qui sont dans ce cas, 
privés de l'enseignement traditionnel, le peu de savoir qu'ils lirent de 
l’analyse du sens des mots les emplit d'un vain orgueil. [En effet] 
« comme ils transgressent la règle ». c'est-à-dire comme ils enfreignent 
et ignorent ce qui touche au processus d'énoncé (uccâra) de la vidvâ, à 
la connaissance de la pratique conventionnelle (sanikefa) des phonè- 
mes du mantra. du lait qu ils sont privés de l'enseignement des traités 
et des âgama tels par exemple que le NSA quand il dit : « l'enivrant, 
placée au-dessous est l'énergie» 306 , les rayons de lumière [de la 
Conscience] les ruinent. [Ces rayons,] ce sont Brahmî, etc. 30 ~, comme 
cela a été dit : 

« Puissent les Mères du Kula ins , rayons de lumière de la Conscience 300 , 
omniprésentes, demeurant dans tous les pTtha, elles qui sont de pleines formes 
de BhairavT. nous protéger!» 

i« e sont aussi] les déités des éléments corporels, peau, etc. : tes Dâkinï, 
etc. 3I °. Celles-ci ruinent, c'est-à-dire engendrent une altération, détrui- 
sent le corps de ces [mauvais adeptes], en faisant naître en eux une 

altération [corporelle] due à l’excès de l'un ou l’autre de ces 
éléments 3 ". // 81// 

Mais à quelles dates, sous quelle constellation, quels jours, faut-il 
tenir la réunion des Yoginï selon la pratique kauia ? - [Le Y H] 
ré 



Il IL. Exemple de I explication traditionnelle du sens d'un phonème du mantra. C est 
une citation du NSA. 1.111 sur les aksara de la srïvidyâ, Ces mots ont été cités par 
_ I . t i . p. 1 79 {supra, p. 236, note 214). 

307. Sur liràhmï (ou BrahmânT) etc., cf. 'l it. 3.1 13-1 15, pp. 312-314, et DT. ad loi. 

308. kulamâtarah : DT. p. 108. supra, p. 184. note 20. 

.'00. cinnuincuyiih ; cl, DT, p. |(i4 {supra, p. 181, note 1) où le terme est appliqué aux 
muniras: il s agit toujours de forces émanant comme des rayons de la Conscience 
suprême, 

310. CT DT. p. 189 et Y H. 3.30, DT. p. 237. 

31 I. La sanie, selon la théorie médicale indienne traditionnelle, est, on le sait, due à 
l'équilibre de trois principes essentiels : eau. l'eu, vent, et des « humeurs » qui y 

correspondent. D'où, analogiquement, l'idée, ici, de la mort causée par l'excès d'un des 
déments composant le corps. 
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Mais celui qui éprouve consciemment la joie de savou- 
rer LA QUINTESCENCE DIVINE, TITUBANT DANS LA FÉLICITÉ DE 

l’alcool 312 , se rend favorables les rayons de lumière [de 
i a Conscience] sans c esse, mais aussi à des moments parti- 
culiers, aux jours favorables lunaires, à ceux de la cons- 
tellation DE LA DÉ1TÊ, AINSI QU'À CEUX DU SOLEIL. //S2-83// 


vas tu divyarasàsvadamodamàmi vimarsanah / 
dévalai itlunaksatre vitre pi eu vivasvatah ; 782// 
mari cm prïnayaty eva t nadir âmtndaghür ait ah / 

sarvadâ ca vise se na 

■ * 


Le y o ein attaché au kaulâcâra « éprouve consciemment la joie de 
savourer la quintessence divine » : est divin ce qui se trouve dans le 
ciel ((//W), dans l’espace intérieur (vyoman) suprême 3(13 , c'est le 
suprême Siva. Cette quintessence (rasa), c’est la fusion totale [de Si va 
et Sakti], fusion qu’il savoure, dont il a l’expérience (cinuhhava). D’où 
son état d’esprit : celui d’une prise de conscience joyeuse (pnodamànam 
vimarsanam). Il n’éprouve d’abord que la félicité incréée de la 
fulguration d’une prise de conscience globale intense (parârnarsa) [qui 
est expérience de son] unité avec le suprême Siva. Ensuite, ce yogin 
« titube 314 dans la félicité de l’alcool », c’est-à-dire qu’ayant accompli 
de la façon qu’on dira 315 la purification de Yarghya, il obtient la 
félicité grâce à l’alcool transformé [par le rite] en suprême ambroisie. 
[Dans cet état.] il se rendra favorables les rayons de lumière [aux jours 
lunaires], et à ceux de la constellation de la déité. Ces jours lunaires 


3! 2. D’après la Sârngadhara Samhitâ, madirâ serait une boisson alcoolique prove- 
nant de la distillation (de certaines herbes?). J. (ad TA, 15.69-72), explique ce que sont 
certaines des boissons alcooliques à usage rituel : madya est du « vin », lait avec des 
raisins, sïdhu vient de la canne à sucre, sur à, d’une sorte de palmier (vibhïtaka), etc. CL 
aussi TÀ, 29.10-13. Mais il existe aussi d’autres termes et d’autres recettes de 
fabrication, sur quoi voir notamment Pentti A ai. tu, « Madyam apeyam », in Cl. Vogcl. 
ed., Jnânamuktâva/i, Connu, Volume in lionour of Johannes Nobel (New-Delhi, 1963). 
pp. 17-37. 

On sait que F usage sacrificiel de l’alcool (surâ) est ancien. Il était utilisé comme 
substitut du soma dans le rite védique dit suutràmani à Indra, dont il reconstruisait le 
corps. 

3 13. CT. DT. p- 20H où divi est glosé sûnye. On a déjà noté l’ équivalence entre s tin va et 
vyomun : supra , p. 167, note 282. 

314. ghüniitah : cf. Abh. (TÀ, 4.2ÜU. vol. 3, p. 231) « Quand un yogin [immerge] en 
kula [a bu] surabondamment du vin suprême de Bhairâva et qu’il titube d’ivresse 
(ghürnitah), quelque position que prenne son corps, c’est là une mudra ». c’est-à-dire 
une attitude mystique. Le terme s’applique au yogin « ivre de Dieu ». mais aussi à qui a 
bu de l’alcool rituellement ingéré et assimilé à l’ambroisie divine : à l’essence de la 
divinité. Cf. Yll. 3.6, DT, p. 226. infra, p, 271, note 23. 

315. Voir la description du rite du visesârghya, Y H, 3.98-103, DT, pp. 285-292. 
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favorables] sont le huitième et le quatorzième. La constellation, elle, 
est pusya 3 1 6 . On le dira ici-même [plus loin] : 

15 « () Paramesvarî! il faut faire la cakrapüjâ spéciale des YoginI sous la 

constellation de pusya. le jour du soleil, les jours [anniversaires] du gnni. celui 
de son propre naksatm , ainsi que lors des huitième et quatorzième [jours 
lunaires]» (YH, 3.191-192, pp. 378-379) ,r . 


[Ces jours-là, donc] « il se rend favorables les rayons de 
lumière» 3,K . Il doit faire cela sans interruption. Aux temps ainsi 
prescrits^ en effet.] il lui faut sans cesse se rendre favorables les 
YoginI, c'est-à-dire que faute de faire cela l'effet produit sera 
contraire 311 '. Ce qui est dit des temps particuliers [à observer] 
concerne le culte spécial à accomplir en certaines occasions (naimitti- 
kavisesapüjà). [Par contre,] il faut « sans cesse ». c'est-à-dire tous les 
jours, se rendre favorables les rayons de lumière. Il faut le faire de 
façon permanente. Ne pas accomplir les actes obligatoires (nityâcara), 
c'est commettre une faute et il faut alors accomplir un rite d'expiation 
(prâyascitta). comme le prescrit SvS. qui dit : « Si on omet d'accom- 
plir le rituel obligatoire, [il faut alors faire un culte à la déité] selon 
l’ordre prescrit, y compris le [culte du] trône et celui des âvarana[deva- 
ta ] ». //82-83 // 

Ne pas faire |ees rites], c’est commettre une faute, alors qu’en les 
accomplissant ; 


On < Ut PM N I LA PLÉNITUDE DE LA CONNAISSANCE-ÉVEIL. //83 / 


7 / 


lahhate pürnabodhatâm 83// 


16 Comme nous l'avons dit : 

« Là est Sambhu, qui est le Soi lui-même, [Conscience! que caractérise une 
connaissance sans objet particulier {nirvisayabodhalaksanah) ». [l'adepte qui 
accomplit les rites prescrits] obtiendra la condition de Sambhu ( = Si va), celle 
du Soi. pure Conscience que rien ne voile (nirüvaraïunidnlpa). / /B 3 / / 

Mais cette plénitude de la connaissance (ou de l'éveil), comment, en 
combien de temps et par qui est-elle obtenue? [Le YH] répond : 


316. La sixième ou huitième constellation, ou astérisme. On a vu {DT, p. 189) qu il \ 
en a vingt -sept, 

317. ( T. infra , p. 293, 

318. fnurïci : ef. supra, p. 184, note 20. 

319. ( )u : on commettra une faute : pratyavâya. Les mutra précisent aussi (nous le 
verrons plus loin) que le mondai a (ou autre réceptacle de la divinité à usage de culte) des 
Yoginï ne doit jamais rester vide d'offrande (urghya* etc.), faute de quoi tes déités. 
irritées, dévoreraient F adepte. Celui-ci, à tout le moins, commettrait là une faute qu'il 
faudrait réparer par un rite d'expiation, prâyascitta. 
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Ô Maîtresse des dieux! cette disposition d’esprit faite 

DE HAUTE CONNAISSANCE, C’EST PAR TA GRÂCE DU MEILLEUR DES 

MAÎTRES SPIRITUELS, Ô DÉESSE ! QUE LES HOMMES AUSSITÔT L'OBTIEN- 

NENT. //84// 

evcunbhâvas tu devesi desikendraprctsâdatah / 
mahâjnanamayo devi sudyah samprôpyate mirai h / / 84/ / 

Celle disposition d'esprit, c'est la plénitude de la connaissance. [On 
l'obtient] « par la grâce du meilleur des maîtres spirituels » dont le 
regard jeté avec compassion 320 [suffit] pour que tous les liens qui 
enserrent [le disciple] soient rompus. Ce meilleur des maîtres spirituels 
est le suprême Siva, l'Absolu (kevala). C'est par faction de sa grâce, 
en lui prenant les pieds, qu’on devient « fait de haute connaissance », 
pure conscience sans voile. Comme nous Y avons dit 321 : 

j * 

« Ce maître spirituel, qui est Siva, manifestant sa bienveillance, étend sa 
grâce par le moyen de son corps spontanément lumineux sur la tête du 
disciple. Ayant reçu cette grâce purificatrice des tattva , l'heureux [disciple] 
obtient la joie ». 

« Les hommes », ce sont, comme on l'a dit, ceux qui se consacrent 
au kaufâcâra en en observant les règles spécifiques. « Aussitôt » : ils 
l’obtiennent par le seul fait de recevoir la grâce du meilleur des maîtres 
spirituels. //84// 

[Le YHJ conclut [ce chapitre sur] la pratique du mantra : 

Ainsi, la connaissance qui donne cela, à laquelle on 

ACCÈDE PAR LA SCIENCE DES PHONÈMES DE LA VI D Y7Â, SECRÈTE, 

I A ÉTÉ EXPLIQUÉE DE SIX [FAÇONS], Ô DÉESSE, DURGl! PAR AMOUR 

[pour Toi]. Celui qui l'a comprise devient aussitôt seigneur 

DU CERCLE DES HÉROS. // 85// 

ev a ni etatpradatn jnânarn vidyàrnâgamagocarani j 
de vi guhyatn prive nui va vyâkhyâtam dttrgi sadvidham j 
sadyo yasya prahodhena vîracakresyaro bhavet / / 8 5 / / 

« Ainsi » : de la façon qu'on a dite. « Qui donne cela » : cette 

j* 

connaissance donne l’essence 322 du suprême Siva. totale plénitude de 
la connaissance. « A laquelle on accède par la science des phonèmes 
de ia vidyâ » : il s’agit de la science 323 des quinze phonèmes de la 

320. k arunük atâk sapât a : ci'. Dï, p. 00. ci-dessus, p. 169. noie 291, 

321. Citation déjà faite par Amrt., DI, p. 197. de son Cidvilâsastava. 

322. parasivauutva : il faut entendre par mura l'essence, la réalité profonde, de Siva 
et non pas le tattva de Siva, situé d'ailleurs au-dessous du suprême Siva. 

323. âgama ; on pourrait aussi bien traduire ce terme par traité ou tradition, mais 
cela revient au même, la science de la vidyâ étant transmise par la tradition qu'exposent 
les traités. Comme la vidyâ , les Bhairavâgama sont une forme de la Parole première, ils 
sont donc la connaissance, la science elle-même. 
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viilyà, car ils font connaître la plus haute Réalité. C'est à cela que cette 
vulyâ fait accéder [et c'est ce qui a été exposé] dans l'ensemble des 
sloka [de ce chapitre], allant de « Celui qui la connaît devient 
semblable à Tripurà, seigneur du cercle des héros » (si 1) jusqu'à : 
« Ainsi, la connaissance qui donne cela... » (si. ÎS ). « De six 
[façons] » : les six sens : le sens littéral, le sens oral traditionnel, etc., 

.a 

qui ont été expliqués de six façons. « O Déesse! » : [déilé] suprême, 
fusion totale de la lumière et de la prise de conscience ( prakctsaviniar - 
kisâmarasyamaya), « Durgï! » : inaccessible! — sa nature essentielle 
ne pouvant pas être appréhendée par ceux qui sont privés du regard 
jeté par le meilleur des maîtres spirituels. « Aussitôt » : en connaissant 
ces six sens, celui qui les a compris devient aussitôt seigneur du cercle 
des héros. C e cercle l’ensemble des héros — c'est le cercle de ceux 
18 qui se consacrent à affronter la destruction sur le champ de bataille où 
le « je » tue le « cela ». Le Seigneur de ce cercle est le suprême Siva, 
Cela signifie que dés qu'on a acquis la connaissance des six sens qui 
viennent d'être énoncés, on devient le suprême Siva. 


Tel est le deuxième chapitre, « Pratique du mantra » de la DTpikâ 
sur le Yoginïhrdaya rédigée par Y excellent yogin Amrtânanda, disciple 
du paramaharnsa, maître et ascète Sri Punyànanda. 



Troisième chapi ire 



keta 


[Bhairava,] 
de parler de 


suivant l’ordre [des sujets à 
la pratique du culte : 


traiter], promet maintenant 


Maintenant, ô Incomparabi r ! je te dirai la pratique du 

CULTE, 


pûjâsamketam itdhunâ kathavâvü tavânaghe 


C est clair. 

en dit aussi le fruit pour qui l’écoute : 

DONT LA SEULE CONNAISSANCE LAIT EXULTER LE LIBÉRÉ- VIVANT 

1 // 


vas va 



l 


« Dont » : de la pratique du culte, dont la seule connaissance, la 
seule et parfaite connaissance, qui, comme on le dira, se divise en 
trois, suprême, etc., [a pour effet] que le libéré-vivant, celui qui étant 
en vie est libéré, celui qui a la conviction 1 : « je suis Si va », exulte. La 
seule conviction de l'identité de son moi avec le suprême Siva 
(par as i vâ hanta) cause sa joie. // 1 // 

[Ici] commence [l’exposé de] la pratique du culte 2 : 

Ion culte:, perpétuellement manifesté, se répartit en une 

TRIPLE DIVISION. 

tava nityoditâ püjâ trihhir bhedair vyavasthilâ 


1. matï : conviction, croyance, plutôt que pensée : MAN impliquant, plus que la 
simple pensée, l"e\eil de l'esprit (« geistig erregt sein »). Lu conviction qu’a le libéré- 
vivant de son identification à Siva relève en effet non de la pensée banale, discursive, 
mais de l'intensité de la réalisation spirituelle. 

Dans le Veda, mari est la pensée inspirée, visionnaire, du poète, le kavi. « le barde des 
Veda dont l'intention maîtresse est d'ordonner le cosmos afin de le faire durer » 
(L. SirriUKN. Instant et Causa, p. 21). pensée qui prend la forme des hymnes et des 
formules. CI. Av. 7. 22. Monnikr-Wii.liams. Oit !.. donne comme premier sens, pour le 
Veda : « dévotion, prayer. worship. hymn. sacrcd utterance ». puis « thought. design, 
intention, resolution, détermination ». etc, : on perçoit là un champ sémantique, celui 
de M ! \ d où vient mantra c'est-à-dire celui d'une pensée intense, spirituelle, qui 
s’accomplit dans et par la parole efficace : l'hymne védique, le mantra. 

2. pûjâsantkeia : cf. introd,, pp. 71 sq. 
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« l'on » [culle] : le tien |ô Déesse] qui es l'énergie de prise de 
conscience de moi qui suis lumière. Ce culte est « perpétuellement 
manifesté» 3 : il est perpétuellement, quotidiennement, manifesté, 
accompli et il se répartit en une triple division. 

Les noms de ce culte sont dits : 

Ô Gaurï! il est suprême, non-suprême et, hn troisième, 

S U P R Ê ME-N ON -SU P R È ME. / / 2 1 i 


para câpy apura gauri trtfvâ ca para para 


1 


Le premier culte est dit suprême ou le plus haut (uttama) : il est plus 
haut que les deux autres parce qu'il contribue à répandre et célébrer 

JF 

l’indivision d'avec le suprême Si va 4 . C’est ce que dit la Samketapad- 
dhati : 

« Le culte qu’on accomplit continuellement avec des choses de nature 
externe telle des fleurs, etc., n'est pas [vraiment] un culte. Le culle fait dans le 
lieu sans dualité 5 6 7 , dans la grandeur de l’espace vide intérieur celui-là est 
Suprême ». 

Le deuxième culte, non-suprême {apura), se pratique sous la forme 
de l’hommage rendu aux à varanadevatü du cabra manifeste (bâhya- 
cakra). Il n’est essentiellement rien d’autre que célébration de la 
dualité. C'est le plus bas ( adhama ) (des trois]. Comme on vient de le 
dire : « le culte qu'on accomplit continuellement avec des choses de 
nature externe telles des fleurs, etc., n’est pas [vraiment] un culte ». La 
troisième sorte de culte est suprême-non-suprême {para para). 11 est 
formé d’une méditation intense {bhâvanâ) qui est absorption dans la 


3. nityodîta : perpétuellement présent et en acte, qui ne s'éteint ou ne disparaît 
jamais, [..'expression est souvent employée par J. dans son commentaire du TÀ, 
notamment pour qualifier la Conscience divine, perpétuellement surgissante, toujours 
présente et vivante, la « dix-septième kalâ » éternelle, jamais absente (ef. TA. vol. 3, 
pp. 133. 141. etc.). Le prof. Wezler, de Hambourg, me fait observer que l’expression 
nitvoditâ peut aussi s'entendre comme la manifestation, l’apparition, de quelque chose 
qui esi éternel (nitya) : cela pourrait fort bien s’appliquer à la pujâ, mais ce n’est pas 
exactement ainsi qu'Amrt explique ici ce terme. 

4. paramasivâdvaitaprathâprapakatvât : prathâ est expansion, étalement, mais aussi 
célébration, au double sens de parole et de louange de ce dernier terme. (T. 3 11. 1.1. 

5. advaye dhânmî : dhâman est lieu, endroit, mais aussi manifestation, gloire. ( ’esi 
pl u s spécialement un lieu où se manifeste une divinité ou une puissance, « a holdcr or 
container of nuininous poleney » (Gonda). Ici, c'est le plan intensément énergétique et 
lumineux de la conscience suprême de la non-dualité. Sur ce mot. voir Gonda, « The 
meaning of I he sanskrit terni dhâman » { Verhand. d. À. Sederi. \kad d. H etensrhupen, 
Afd. Letterkunde, 73, n" 2. Amsterdam, 1967). 

6. khe : ef. l)ï, p. Il, supra, p. 103, note 46. 

7. prathâ encore. 
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Conscience absolue 8 . dans la non-dualité, dans le domaine intérieur, 
des [éléments] extérieurs [du culte]. Il est intermédiaire [entre les deux 
autres] car sa nature est à la fois suprême et non-suprême. //2// 

Les traits caractéristiques de ces [trois formes de culte] sont exposés 
successivement : 

La première [sorte ni: culte] a pour domaine le mouvement 

DE TOUS [LES SENS] QUAND ILS DEMEURENT DANS LA NON-DUALITÉ. 

prathamâdvaitabhâvasthâ sarvaprasaragocarâ 

Selon la formule citée plus haut 1 ', « le soi est lié au sens interne, 
celui-ci aux sens, et ces derniers aux objets », [le culte suprême] a pour 
domaine les mouvements, les fonctions de tous les sens. Qu’cst-ce à 
dire? — C'est que le culte suprême est une célébration (p rat ha) de la 
non-dualité marquée par la fusion dans la Conscience absolue (ci! lava) 
de toute l’extériorité (hûhyasya). C’est ce que dit le bienheureux 
Vijnânabhairava : 

« Partout où va la pensée, vers l’extérieur ou vers l’intérieur, ô Chère! là se 
trouve l'état sivaïte. Celui-ci étant omnipénétrant, où donc [la pensée] 
pourrait-elle aller [pour lui échapper]? 

« Chaque fois que. par l'intermédiaire des organes sensoriels, la Conscience 
de l'Om ni présent se révèle, puisqu’elle a pour nature fondamentale de n’être 
que cela, grâce à l’absorption dans la Conscience absolue, [on accède à] 
l'essence de la plénitude» (si 116-117, trad. L. Silburn). 


La seconde, le culte du cakra, est sans cesse accomplie 

PAR MOI. 



dvitîya cakrapûja ta sada nispâdyate maya / / 3 // 

La deuxième [forme de culte] est le culte du cakra (cakrapûja). Il 
est non suprême. H consiste en l’hommage rendu aux divinités entou- 
rant [la Déesse], siégeant dans le srïcakra , du carré [externe] au 
baindava\cakra\. « Il est sans cesse accompli par moi » : je l’effectue 
continuellement, chaque jour, tout omniscient que je sois, parce qu’il 
est ce qui éveille [chez l’adepte] l’aperception intuitive sans dualité 
(abhedapratitihodhaka) [de la Réalité]; c’est-à-dire que ce culte doit 
être sans cesse accompli par tous ceux qui possèdent la connaissance 


N. cillaya : Amrt explique un peu plus loin (p. 223) en quoi consiste cette absorption 
ou lusion (iaya) dans la conscience. Il cite à ce propos le VBh qui. précisément, enseigne 
comment passer, à partir des éléments de la vie des sens, à la réalisation de l’absolu : 
toute la diversité des éléments du culte, emplissant l’officiant de joie, l’amène à 
l’absorption en Si va. 

y. DT, p . 1 10. Citation de Nyàyasütrabhàsya, Ll, 4. 
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afin [d'obtenir] celle compréhension sans dualité. S'il n’en était pas 
ainsi, [en l'absence du monde de la dualité] le terme « sans dualité » 
reviendrait à nier ce qui n'existe pas. ce qui ne serait pas juste 11 . C'est 
là précisément ce que dit un autre traité : 

« Seule une chose posée en quelque manière peut, en tant que telle, être 
niée. Si on ne pose pas d'abord son existence, sa négation ne sera pas ensuite 


' » 


12 


T 


[Puis] est dit le culte suprême-non suprême : 

La troisième, ô Déesse! consiste à | placer] ce qui de soi 

VIENT AU JOUR DANS CE QUI N EST QUE CONNAISSANCE. 
evani jiïânamaye tievi trtiyâ svaprathâmayï 


Cette troisième forme de culte, suprême-non suprême, consiste à 
[placer] ce qui vient au jour sur le plan 13 qui est, comme on l'a dit. 
méditation intense de la non-dualité (aüvaitahhâxanâ), c'est-à-dire à 
faire reposer 14 dans la connaissance l’action rituelle extérieure: 
l'hommage à chacune des divinités entourant | la Déesse]. C'est ce que 
dit le Maître expert : 


](). Dont le terme « non-dualité » implique l’existence, puisqu’il l’exclut. 

1 1. Le monde de la dualité existe, à quoi s'oppose la Réalité sans dualité, l e culte 
non suprême repose sur ce monde de la dualité et l'a il qu'à partir de là l'adepte peut 
aller vers la non-dualité. Ne peut être nié ou dépassé que ce qui est d’abord pose : c'est 
ce que dit ta Brahmasiddhi citée ici. 

12. Citation de la Brahmasiddhi, Tarkakânda, 2, 2. de Mandana Misra. 

13. dhânmi. ef. note 5. supra, p. 265. 

14. vi.irânii — qui signifie repos, quiétude, apaisement peut être assimilé à la 
connaissance, en raison des valeurs de ce terme dans le sivaïsme non dualiste 
cachemirien. Il y désigne d’abord le « repos » de toute chose dans la Conscience, c’est- 
à-dire le fait que la manifestation existe d’abord et éternellement dans la 
Conscience divine qui en est le substrat. De façon analogue, dans la manifestation 
cosmique, toute catégorie (sauva) « repose » dans celle qui la précède ontologiquement. 
Le Conscience elle-même repose en elle-même en ayant conscience de son être 
lumineux : comme le dit t hpuludcva (Ajadapramâtrsiddhi. 22). le repos en elle-même de 
la C onscience est la condition du « Je » absolu : p rakâsas\ âtmavisrantir ahambhavo ht 
kïrtituh. Les consciences individuelles, d’autre part, trouvent leur achèvement dans le 
« repos dans la Conscience divine » et. à cet égard, une expression comme cillaya . 
fusion dans la Conscience, qu’on vient de voir. iDï. p. 220) évoque la même chose que 
visrânti. 

Dans le domaine de l’esthétique, enfin, visrânti dénote l'absorption en quelque chose, 
la contemplation d’un objet, où sont unis la conscience en repos et la jouissance 
esthétique. Cette jouissance, dit Abhiiiavagupla. dans rAbhinavahhârali, consiste en un 
état de fluidité (druti), de dilatation et d’expansion cl se caractérise par un repos en sa 
propre conscience dû à la prédominance du sauva* et sa nature est celle de la félicité et 
de la Lumière {prakâsânandaniaya) elle est du même ordre que la jouissance du 
suprême brahmun ( parahrahm as\ 'âdi isaiidha). 


PÜJÀSA MKITA 4-5 PARA PÜJA 


269 


« Avec l'offrande, je jette les constructions mentales de l'être enchaîné, etc., 
dans le lieu qui n’est qu’une seule masse compacte de conscience, telle 
l’oblation de beurre clarifié dans le feu [sacrificiel] » 15 . 

Les prescriptions relatives au culte [suprême] sont [enfin] dites : 

La plus haute est connue comme: étant i a suprême. Écoute 

MAINTENANT COMMENT IL FAUT LA FAIRE. / / 4 ' / 

uttütnâ si 7 para jneyâ vidhânam h nu sâmpratœn // 4 // 

La plus haute [forme de culte] est le culte suprême. Elle se définit 
comme la plus haute par rapport à la condition moyenne et inférieure 
des deux autres. C elte suprême püjâ doit être « connue », c'est-à dire 
accomplie selon la connaissance qu’on en a. La non suprême sera dite 
ci-après. Celle-ci est suprême parce qu’elle est atteinte par la 
connaissance [de la suprême Réalité] : elle est donc la plus haute |des 

r 

trois]. Ecoute maintenant les règles de ce culte, qu’il faut connaître 

1141! 

If If 

! .a règle à suivre [pour ce culte] est maintenant exposée : 

Ayant évoqué en esprit, sur le vagbhava placé dans la 

FORÊT DU GRAND LOTUS, L’EMPREINTE DES PIEDS DU MAÎTRE | DIVIN] 
»LM 1. UNIVERS 1 EN FAISANT PLEUVOIR LA SUPRÊME AMBROI- 


SIE, as a 


nuihüpadnuivanânutsthe vâgbhavc guntpâduküm 
tlpvâ vitajagadrûpâm paramâmrtavarsmm i // 5 // 
sawcintvu 


« La forêt du grand lotus », c'est le lotus blanc akula ls aux 
pétales situé au niveau de la fente de Brahma et tourné vers le bas. Il 
est pareil à une forêt à cause de la multitude de ses pétales. C'est ce 
que dit le SvS : 


15. Citation tic la Subhagodayavâsanâ de Sivunanda. si. 37 (NSA. p, 301 ). Le 2 e pada 
(37b) devrait se lire, plutôt, avec d'autres mss : vikalpân pâsavâdikân. L'action rituelle 
extérieure qu'est l’offrande (urcarui) est vécue comme oblation à la déité des formes de 
conscience et construction mentales limitées tic l'acteur du rite. Le si. 38, de même, est 
l'offrande de rattachement et de l'aversion (râgadvesa). Le thème du il. 39 est 
analogue : on le trouvera cité plus loin, DT. p. 377. 

16. En connaissant pour cela et par là même la plus haute Réalité, ce qui est à 
connaître s'atteignant par une connaissance {jnâna) qui est celle de la non-dualité 
(advaiuihhâviinâ). 

17. jagadrüpam : « la forme de l'univers » ce qu'on pourrait peut-être tout aussi 
bien traduire par « l'univers des formes ». râpa, en effet, n'ajoute rien à jagat : l'univers, 
la manifestation cosmique, c'est l’ensemble des formes. 

18. Sur les deux lotus à mille pétales, l'un rouge l'autre blanc, situés en liant et en bas 
de la simrnnâ, cf. DT, pp. 37-38, citation du SvS. 
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p. 22.' ' 


p. 22b 


« loui en haut se trouve le lotus supérieur akula , aux mille pétales, tourné 

vers le bas, blanc, ayant en son centre l'énergie indivise (niska/a), possesseur 

d innombrables énergies. L’énergie omniprésente (vvâpinî) y verse sans cesse 

un flot d ambroisie. ( est la torét du grand lotus au-dessus de qui se tient 

samunâ et en qui. au centre de son péricarpe, se trouve la forme du 
vaghhava ». 

Comme on l'a déjà dit (YH, 2.69, Dï, p. 199), le triangle vâgbhava 

est ainsi nommé parce que se trouvent (bhavanti) en lui les [quatre 

états] de la Parole : suprême, voyante, intermédiaire et étalée. Quant à 

1 empreinte des pieds du Maître, selon la formule du Maître expert, 
qui a dit ; 

« Louange soit à Celui qui détient en lui les trois mondes, à cette Réalité qui 

est la sienne propre! Hommage au Maître spirituel, à Siva, qui est à la fois la 
voie et le but ! 


LQ 


I empreinte des pieds du Maître universel est celle du suprême Siva. 
Selon une de mes formules, elle est triple ; 

« Une est la forme de Siva, lumineux par lui-même. Un [aussi] l’être qui en 
est la prise de conscience. ! a [Réalité] suprême, fusion totale des deux [aspects 
précédents], voilà ce qu’est l'empreinte des pieds [du Maître]. C’est, en 
essence, le suprême Siva » 20 . 

« Qui emplit l’univers » : qui emplit tout ce qui bouge ou reste 
immobile par Y écoulement, c'est-à-dire par la vue [mentale qu’a 
l’adepte] de ce rayon extrêmement froid [de la déi té] 21 . « En faisant 
pleuvoir la suprême ambroisie » : en versant le (lot de l’essence de la 
Conscience, masse compacte et indivise. [Cela,] il faut l’avoir « évoqué 
en esprit », c est-à-dire en avoir pris conscience par soi-même 
( .y va tma tayâ vin i rit ï/ ) 22 . // 5 - 6// 

[Maintenant] est dite la grâce reçue dès qu’on a pris intensément 
conscience ( paràmarsa ) de l’empreinte des pieds du Maître : 

[L adepte] titube, ivre de i.a réalisation mystique de i a 

NON-DUALITÉ D’AVEC LE SUPRÊME. 


19. Strophe déjà citée plus haut. Dï, pp. 1 36, 175, 197. 

20. Il s’agit de la première stance du Cidvilâsaslava, déjà citée p. 210 de la Dï 

21. L ambroisie étant de nature lunaire est nécessairement froide. L essence { rasa) ci 
Y ambroisie (amrta) sont la même chose, d’où cette image pour évoquer l’écoulement de 
l'essence de ia Conscience divine telle que doit l’appréhender l’adepte par la hhCmmâ. 

22. L adepte pratiquant de ce culte doit se représenter visuellement et adorer 
méditativement la présence divine, qui, en essence, emplit l’univers. {Le texte de 
l’édition de V, D.. utilise ici. est tout à fait différent de celui de l’édition de Gopinath 
Kaviraj qui, plus long et plus explicite se glosait en quelque sorte lui-même.) 
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y 

« Le suprême » : le suprême Siva. La réalisation mystique de 
'absence de toute dualité d'avec lui (advaitabhâvanâ) est absorption 
totale [dans la conscience de] « Cela même, je le suis » (saivâham 
asmïti samâvesah). état qui est nommé ivresse car il rend [divinement] 
ivre et c'est de l'ivresse ainsi causée que [l’adepte], empli d’allégresse, 
titube 23 . Comme je l’ai dit 24 : 

« Ce Maître spirituel, qui est Siva, manifestant sa bienveillance, étend sa 
grâce par le moyen de son corps spontanément lumineux sur la tête du 
disciple. Ayant reçu cette grâce purificatrice des taftva, celui-ci. heureux, 
obtient la joie », 


recevoir en soi la grâce du Maître, c'est réaliser mystiquement 
l'absence de toute dualité avec le suprême Siva, être subjugué par la 
fulguration de la suprême félicité. //6// 

[Maintenant] est dit le japa interne 25 qui suit immédiatement la 
réception de la grâce [du Maître divin] : 

Il doit s'absorber dans la contemplation de la montée du 

N À OA À I INTÉRIEUR DU Pl-TIT / / 6 // ET SH DÉTOURNER DU MUR- 

i f r J 

MURE QU) ESI DUALITÉ CONCEPTUELLE. 

dahanmîa rasamsarpan n Culâtok ar latatparah // 6 / / 
vikù 



« Le Petit » {iluharà) : « Le Petit, sans défauts, résidence du suprême 
Seigneur, lotus du cœur qui se tient au centre de la citadelle» 26 . 
« Dans ce Petit, il y a l’espace intérieur», dit la Révélation 27 : 
l'espace au centre du lotus du cœur est donc ce qu'on nomme « le 
Petit ». C’est en ce sens que ce terme est pris ici. En celui-ci, en ce 
Peiit. s'élève le nâda. Le contempler { âlokana ), c’est le méditer 
(vibhavana). [L'adepte doit] s'y absorber. C'est ce que disent les 
experts : 

« Ta forme, ô Seigneur, qui est félicité, se transformant en nâda dans le lieu 
nommé « non-frappé », connue par l'esprit quand il se tourne vers l’intérieur, 
les hommes vertueux la récitent avec des larmes, le corps tout hérissé de joie », 


23. ghürnita : titubant d’ivresse, agité par f ivresse. Selon le fÀ, 5.105. celte agitation 
se produit quand le yogin {en ânavopâyà) s’immerge dans la réalité, est conscient de son 
identité avec l’univers. 

24. Citation déjà faite (DT. pp. 197 et 216) du Cidvilâsastava. 

25. Sur le japa, la récitation mantrique, ci. A. Padoux, « Contributions à l’étude du 
ma ru rasas ira, III : japa », BEFEO , LXXVI, 1988. pp. 117-164. 

26. Mahânârâvanopanisad, 8. 16 (stance 231 de l'édition de J. Varenne (p. 62). 

27. Chând Up., 8.1, 
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Et : 

« Il faut, maîtrisant le mouvement des sens, énoncer le nâda interne : c'est là 
vraiment ce qu'on nomme japa. Le japa externe, lui, n'est pas un [vrai \japa ». 

Selon de telles formules, la récitation mantrique interne doit se faire 
en se recueillant 28 sur le nâda . Il ne faut pas faire de japa externe 
p. 22s consistant en diverses sortes d énoncés. Il faut être « détourné du 
murmure qui est dualité conceptuelle » : le murmure (samjalpa), c'est 
rénonciation de syllabes diverses relevant de la pensée dualisante 
(vikalpa). C 'est de cette récitation externe, ainsi définie, [que l’adepte 
doit | se détourner. Le Vijnànabhairava le dit ; 

« En vérité, cette Réalisation qu'on réalise encore et encore à 1 intérieur de 
la suprême Réalité, voilà ce qu'est ici la véritable récitation. De même, [on 
doit considérer] ce qui est récité comme une résonance spontanée consistant 
en un mantra (svayam nâdo mantràtmâ japah) ». (Trad. L. Silhurn. p. 145. 
si. 145). 1/6-11/ 


C'est de cette taçon aussi qu’il faut méditer {dhyanam 
[Notre texte] dit donc : 

Sans cesse tourné vers l’intérieur, il [participe à| l'intense 

BEAUTÉ QUI EST DESTRUCTION DE l.A CONTRACTION PAR LA JAIL- 
LISSANTE IRRADIATION DE LA CONSCIENCE. ,,7/ 

aiuannukhah sadâ / 

* r 

cù kuh dlâsadali ! usant ko cas tvatisundarah 7 


Selon la formule des Yogasütra : « Méditer, c'est fixer [l'esprit] sur 
un seul objet » 21 ' : celui qui est « sans cesse tourné vers l'intérieur ». en 
méditant une seule et même pensée et en écartant toute idée étrangère, 
sera au plus haut point capable de réaliser l’absence de toute dualité 
d'avec le suprême Siva ( paramasivâdvaitahhâvanâ ). C'est ce que dit 
aussi le Vijnànabhairava : 

« Un intellect inébranlable, sans aspects ni fondements, voici en vérité [ce 
qu’est] la méditation ( dhyâna ). Alors que la représentation imaginaire du 
corps, du visage, des mains, etc., [d'une divinité] n'est pas la [vraie] 
méditation » ( si. 146). 


« L'intense beauté qui est destruction de la contraction par la 
jaillissante irradiation 30 de la Conscience»: i! faut imaginer la 
plénitude de la condition du « Je » absolu telle que nous l'avons 


28. amsanulhâmj : cf. YM. 2. 4M. ci-dessus, p. 233, note 207. 

29. YoSü, 3.2 : taira pratyayaikatânatü dhyânam également cité plus loin, DI. p. 300. 

30. parut itka/ollâ: sa : sur les sens et les traductions possibles du terme ul/üsa. voit 
infra, p. 399, note 448. 
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formulée, c'est-à-dire comme la brisure de la contraction par la grande 
vague de l'océan de la Conscience 31 . Telle est donc cette « intense 
beauté » : il faut comprendre que c'est la condition de celui que rien 
ne sépare du suprême Siva, objet du suprême amour ( parapremâspada ) 
et qui est [donc] suprêmement beau car il devient le lieu de la 
jaillissante irradiation de la Conscience suprême nommée Mahâtripu- 
rasundarï, jjljj 

Le culte aussi doit être fait d'une certaine manière, qui est dite : 

Le culte à soi-même doit être fait avec des choses agréa- 
bles AUX SENS. 

iiulriyaprïnanair dravyair vihitasvâtmapüjanah / 

Les sens, c'est fouie, etc. Les choses qui leur sont agréables sont 
celles qui ont un son. un contact, une forme, une saveur ou une odeur 
spécialement plaisants. C'est de cette façon, avec ces [choses], qu’il 
faut faire le culte de la divinité qui est le propre soi [de l'adorateur] 
{svâtmuth’Yütü). Cela est dit dans le Mukhyâmnâyarahasya 32 : 

230 « Rendre hommage de façon naturelle à la divinité qui est son propre soi en 

se servant de parfums, etc., auxquels s'ouvre la porte des sens, voilà ce qu’est 
le grand sacrifice de celui qui sait : 

Le vénérable Vijnânabhairava dit de même : 

« Grâce à f épanouissement de la félicité que comporte l’euphorie causée 
par la nourriture et la boisson, qu'on adhère de tout son être à cet état de 
surabondance, et l'on s'identifiera alors à la grande Félicité » {si. 72. trad. 
L. Silburn, p. 1 13). 


Selon cette formule, la suprême püjâ consiste à parvenir à l’union 
totale (sâniarasïkiirana) au moyen de la grande félicité naissant de 

\ ' m* 

l’expérience des sons, etc., qu'appréhendent l’ouïe et les autres sens [de 
l’adorateur]. Voilà ce que cela signifie. 


31. Cette formule proviendrait, selon V. D., de lu 1 attvavimursini (3.78) d Amrta- 
nanda. 

32. texte qui semble inconnu. Celte même stanec est citée plus loin (137 ad Y H. 
3.112, p. 308). Mahcsvarànanda, dans son commentaire (Pari mata) de la MM. 24. lu 


cite égulemenl. en l'attribuant ubhiyuktuih. 
krama : s'agit-il du même texte? 


Amrt, Dï, p. 298. cite un Mukhyümnâya- 
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Maintenant, pour exposer le culte non suprême [a par uni pujüm), est 
dite l'imposition externe 31 qui en est l’une des parties constituantes : 

II. FAUT ACCOMPLIR LES IMPOSITIONS -SUR LE CORPS EN COMMEN- 
ÇANT PAR LA SEXTUPLE IMPOSITION. 

ttyâsam nirvana y ed dehe sodhânyâsapunihsaram // 8 // 

La sextuple imposition 34 est impliquée par le sûtra ; « Ganesa, 
etc. »' vs [du NSA]. [Elle se fait] « sur le corps », c'est-à-dire sur le 
propre corps [de l'officiant. On la nomme] sextuple [parce qu'elle] a six 
aspects. 

Ces aspects sont énumérés : 

La PREMIER! IMPOSITION [DOIT SE FAIRE] AVEC LES G.ANHSA, LA 
DEUXIÈME AVEC LES PLANÈTES. LA TROISIÈME AVEC LES XAKSATRA 
AVEC LES Yotasï, LA QUATRIÈME, 9 LA CINQUIÈME AVEC LES 
SIGNES DU ZODIAQUE ET LA SIXIÈME AVEC LES PÏTHA. 

ganesaih prathatno nvâso dri liras lu grahair mutait! 
naksatrais ca triîyah syâd yoginïbhis caturthakuh // 9 
râsibhih pancanw nyâsah sasthah pïthair nigadyaie 


33. bâhyanyâsa : l'imposition qui sc fait >ur certaines parties du corps, donc à 
l'extérieur, pat opposition aux impositions internes (antarnyüsa), telles celles faites sur 
les eakra du corps suhiil ou « sur » le prâna. Mais, interne comme externe, le nyâsa reste 
avant tout une opération d’ordre mental puisqu’il s'agit toujours de voir en esprit la 
partie du corps, l'élément ou l'objet, sur quoi se fait l'imposition, comme imprégné 
d'une énergie particulière ou comme devenant le réceptacle d une entité divine ou 
cosmique qu’il faut voir mentalement. Cf, A, Padoux, « Contributions à l'étude du 
mantrasnstra. Il : nyâsa » ( BEFEO , LXVîl, 1980, pp. 59-102). 

34. sodhSnyâsa : il s'agit d'imposer les six « aspects » ou formes que peut assumer la 
Déesse, énumérés dans le premier verset du NSA. Cela servira à (dent i lier l'adepte 
officiant de la püjâ à ces six aspects qui rassemblent des formes divines, de', aspects du 
cosmos cl des lieux de la géographie sacrée. ( T. Introduction, supra, pp. 78-80. 

Il existe d'autres formes de sodhünvüsa (ou nuthâsodhânyâsa) dans nombre d'autres 
ouvrages : le MV T (et avec lui le TÀ), le Kulàrnavalantra, le Kubjikâmalatantra, la 
Goraksasarnhitâ (33). l'Agnipurâna (ch. 44) et, naturellement, les compilations rituelles 
ultérieures (Târârahasya, Tàrâbhaktisudhârnava. etc.), etc. 

Il semble y avoir là une forme de nyâsa très répandue dans les milieux sàktasuiva. 
V. I>. le lient pour une pratique fondamentale du tantrisme : une étude systématique 
pourrait peut-être l’établir. 

Quant au nombre six. T. Got dhiaan (« Some beliefs concerning (une and dcatli in 
lhe Kubjikümata », in Sclected Studies on Rituel in the f milan Religions (Leiden : lin 11. 
1983). p. 107. note « the frequent antinomian associations of that number in the 
tradition » et renvoie à son élude Mâyâ Human and Divine (Delhi, 1978). p. 205, « Six 
and more colon rs » à propos des satkarmâni. 

35. NSA, 1.1, qui commence en décrivant ces six « formes » (râpa) de la Déesse 
fripurasundarï. 
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Cela est facile à comprendre, nyâsa s’entend comme l’ensemble des 
impositions (nyâsajâtam). S’agissant d'un même ensemble [d’actes, le 
mot] est au singulier. Pan is ces stances, le verbe] : « doit se faire » est 
sous-entendu. //9-10// 

Quoique sextuple, puisqu'elle a six aspects, cette imposition est 
cependant une et c'est de ce sextuple [rite] que sont dits ici la puissance 
et le fruit : 

On dit partout que ce sextuple nyâsa est invicible. 10 
Celui dont le corps est ainsi attoijché mérite d'être révéré 
par tous les vogin. Il n'y a pour lui, dans les mondes, aucun 
être vivant, [s'agirait-il même de ses] père, mère, etc., qu’il 
doive révérer //11// : lui seul doit l’être par tous, car il 
est lui-même le suprême Seigneur. S'il s'inclinait devant quel- 
qu’un qui n’aurait par reçu la sextuple imposition, ô PârvatT ! 

12 CE dernier mourrait bientôt et irait en enfer. 

sodhànyasas [voyant proktah sar va î ra i vâparüji t ah CIO. 
evant v<> nyastagâtras tu sa püjyah sarvayogihhih / 
nâsty asya püjyo îokesu piîrmâtrmukho janah 11 / 
sa eva püjyah sarvesàni sa svayam paramesvarah / 
sodhânyâsavihmam vain pranamed esa pârvati // 1 2/ / 

.vf> cirât i mrtvuru âpnoli narakam ca prapadvate 

\2 Ce sextuple nyâsa* on dit partout, dans tous les mondes, qu'il est 
invincible, que rien ne peut le défaire. C elui dont le corps a reçu cette 
imposition de la façon qu'on va dire, ses liens étant rompus par 
l’eflicacité du sodhânyüsa, est lui-même le suprême Seigneur. Aussi 
méritera-t-il d'être révéré par les vogin « dans les mondes » : parmi 
tous les peuples. Que dire de plus? Il doit être révéré par tous et il 
n'v a personne en ce monde qu’il doive révérer : s'il est contraint par 
force à s'incliner devant quelqu'un, cet être mourra et ira en enfer. 
// 1 0 - 1 3 // 

[Le Dieu] déclare qu'il va dire comment faire la sextuple imposi- 
tion : 

Je v ais te dire comment faire la sextuple imposition, ô Par- 
faite! I /23// 


sodhânyâsaprakaram ca kathayami tavanaghe // 1 3 / / 


C'est clair. / / 1 3// 

La façon de la faire est dite : 

JT 

VlGlINESA ET VlGlINARÂJA, VlNÂYAKA ht SlVOTTAMA, VlGHNAKRT 
ET VlGMNAHARTÂ, GANARÀJA, GANANÂYAKA, / / 1 4/ / EKADAN1A 
LT DVIDANTA, Ci AJ AV AK TR A, NiRANJANA, KAPARDAVANT, DÎRGHA- 


276 


YOOINIHRDA Y A 


1 


234 


mukha^ Sankukarna, Vrsadhvaja // 1 5// Gananàtha et Gajen- 
dra. Surpakarna. T’rilocana. Lambodara, Mahànàda. Catur- 
ml ru. Sadasiva, // 1 6// A mou a et Durmukha, S umuk.ua ET Pra- 

MODAKA, EkAPÂDA I I OviJtHVA, SlJRA LT VÏRA, $ANMUKHA, j i 17 jj' 

Varada 1 1 Vâmadeva, Vakratunda. Dvitundaka, SenânT. Grà- 
mani, Matta, Vimatta, Mattavâhana, Jatin, Mundin et Khan- 

gin. VaRI.NYA. V RSA Kl TAN A //1 8// BHAKSYAPRIYA ET GANESA. 

Meghanâda. Ganksvara. // 19// 

vighneso vighnarâjas va v in â yak asivottamau 
vighnakrd vighnahartâ ta ganarâd gananâvakah 14 
ekadanto dvtdantasca gajavaktro niranjunah 
kapanlavân dîrghamukhah sankukarno vrsadhvajah ji 15// 
gananâ t ho ga fendras ca ,vi Irpakarnas trilocanah 
lamhodaro mahânâdas caturmürtîh sadâsivah //I6// 
àmodo durmukhas caiva sumukhus ta pramodakah ! 
ekapâdo dvijihvas ta sûro viras ta sanmukhah j 17 
varada vâmadevasca vaktratundo dvitimdakah / 

* 1 * r * ,* 

senânïr grânumTr mono vimatta mattavâhanah // 1 8 / / 
jati mundï tathâ khangi varenyo vrsaketanah 
hhaksvapriyo gant sas ta meghanâda gane&varah //1 9// 

Dans un autre ouvrage [est dit le nom de leurs sakti] : 

Voici, dans l'ordre, les cinquante et une épouses 36 des Ganesa : ce sont les 
énergies Su ci H ri et Tusti, Sailli, Pusti, Sarasvatî, Rama, Medhâ et Kànti, 
Kami ni. Mohint, Bala. Tîvrâ el JvâliiiT, Nandâ, Surasâ, KâniarüpinT cl Uarâ. 
Jayinï. Satya, Vighnesanï, SurüpinT, Kâmada, Madajihvâ ci Vikatâ, Ghiir- 
nitanana, Bhurli, Bhümi, Sali, Ramyâ, MânusT, Makaradhvajâ. Vikarnâ. 
Bhrukutl. Lajja, DTrghaghona. Dhanurdharâ. puis YâminT et RâtrI. Candra- 
kaiuü, Sasiprabha. LolaksT, Capalâ.Rddhi, Durbhagà. Subhagâ Sivà Guha- 
priyâ. Du rgâ, Kâli et Lalajihvâ, 


Leurs noms ne sont donc pas donnés ici. 

Ensuite est dit le dhyâna de ces [Ganesa] : 

CtS [DIEUX] ONT li\ VISAGE D’ÉLÉPHANT. I ES SONT SEMBLABLES 
At SOLEIL LEVANT. 1 ES ONT TROIS YEUX. Ies TIENNENT EN MAINS 
EL LIEN ET LE ( ROC LT FONT LE GESTE QUI PROTÈGE ET CELUI QUI 

rassure. Ils sont accompagnés de leur sakti. //20/7 

t arunârunasamkâmn gajavaktrân trifocanân 
püsâàk usavurâhhitiiiastàn saktisatnnu viiwt • 20 , 


Mv vanun : « de caste ». Ces femmes de la même caste sont les .sakti ou parédres des 
Ganesa. On remarquera que les sakti, comme les Ganesa, sont au nombre de 5 1 . ce qui. 

pour les phonèmes imposés avec ces déités, supposerait que te « I védique » ( f ) serait 
ajouté à KSA pour avoir 51 phonèmes. 
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« Ils sont semblables au soleil levant » : ils sont de la couleur du 
soleil qui se lève. « Ils ont un visage d’éléphant » : semblable à celui 
de l'éléphant. Dans leurs mains supérieures ils tiennent le croc et le 
lien. Les deux mains inférieures font le geste qui rassure et celui qui 
protège. Ils sont accompagnés des [sak //] Pusti ' 7 , etc. : les noms de 
celles-ci étant donnés par les manuels de rituel attachés à un autre 
àgama, ils ne sont pas énumérés ici™. //20// 

Les points [du corps] où se font les impositions sont dits : 


11. FAUT US IMPOSER SUR LE CORPS COMME ON LE FAIT POUR 

l’imposition de la mâtrkâ , ô Chère! 

elâms (u vinyased dehe miltrkânyâsavat prive / 

« Les » : les Ganesa. « Comme on le fait pour l’imposition de la 
mâtrkâ » : c’est-à-dire que l’imposition doit être faite sur les points (du 
corps] où se fait le nyâsa de la mâtrkâ en vaikharï . //21 // 
[Ensuite] est dite l'imposition des planètes : 

Il FAUT IMPOSER SÛR Y A AU-DESSOUS DU CŒUR, ACCOMPAGNÉ 
DES VOYELI ES, 21 LE PRODUCTEUR DE NECTAR, À I.* EMPLACEMENT 
DU B INDU AVEC LES QUATRE PHONÈMES YA, ETC.; SUR LES YEUX, 
LE FlIS DE LA TERRE, PRÉSIDANT AU GROUPE DES GUTTURALES, Ô 

Chère! 22 Au-dessus du cœur on imposera Mercure, régent 

DES CÊRÉBRAI ES 23 . DANS I A RÉGION DE LA GORGI . BRHASPATI QUI 
PRÉSIDE AUX DENTALES, Ô CHÈRE! SlJR LE NOMBRIL, SATURNE, MAÎ- 
TRE du pavarca, ô Maîtresse des dieux! //24 // Puis il faut 

IMPOSER RÂHU ACCOMPAGNÉ DES QUATRE PHONÈMES SA, ETC., SUR 
LE VISAGE, ET K. ET U ACCOMPAGNÉ DE LA LETTRE KSA SUR I.'ANUS, Ô 

Maîtresse des dieux! / 

svarais tu sahitam sur y an i hrduyüdhab pravinyaset // 21 //' 
bimlusthâne sudhâsütini vadivarnacaïustaraili 

t p « P * m. ' m 

bhûputram hcanadvandve ka. vargâdh ipat in i prive jj22;j 
hrdaye vinyasecehukrani cavargâdhipatim punah j 

37. La liste donnée par Amrt. telle du moins que lu font apparaître les mss consultés 
pour cette édition, commence, non par Pusti. mais par Sri. Ce que fait aussi la liste du 
NU. Amrt se référait sans doute à une paddhan qui n’est plus accessible aujourd’hui. 

38. Il va de soi que les Ganesa sont imposés avec leur saktr t adepte devant sans 
doute se représenter visuellement {dhyâna) chacun de ces couples tout en les plaçant sur 
son corps, aux endroits où se lait le mâtrkünyüsa, avec un germe syllabique formé de 
l'un des 51 phonèmes de A à KSA . Selon le NU (p. 77), la formule pour le premier 

J? f 

Ganesa est ; ,1/3/ II RI XI SRIM I \/ Snvukiâyu I igimesâya namah (sur la tête), le 
dernier étant : 1/3/ U Ri Si SRI SI KSA 3/ l ighnahâriniyuktâya ganesvarüya namah (du 
cœur à la tête). 

Le Jnânàrnavutantra, 14.61-75 (pp, 49-50) donne la même liste de Ganesa et de sakti 
(avec Sri à ta tête de celles-ci). 

39. C'est-à-dire les phonèmes « manifestes ». imposés dans le hahirmâtrkânyâsa. par 
opposition au nva.su interne < atuannâîrkânyâsa). 
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hrdayopari vinyaset tavargâdhipatim budham //23// 
brhaspatim kanthade.se tavargâdhipatim prive j 
nâbhau sanaiscaram caiva pavargesam sures vari //24// 
vaktre südkaturvamaih sahitam râhum eva ta i 
ksakârasahitam ketutn payait devesi vinyaset //25// 40 

« Accompagné des voyelles » : des seize voyelles, de A à visarga. Il 
laut d abord imposer le soleil au-dessous du cœur. L’emplacement du 
b indu est le front. Il est dit en effet ici-même : « Dans le cercle du 
tronl, semblable à une lampe, [l’énonciation] ne dure que le temps 
d'une demi-more » (YH, I.28) 41 . « Le Producteur de Nectar » est la 
lune. 11 faut Fimposer avec les [quatre semi-voyelles] YA, RA, LA , VA. 
« Le Fils de la 1 erre » est la planète Mars, qui doit être imposée sur 
les yeux. Elle est le régent des gutturales, elle les préside. « Sur le 
cœur » c’est-à-dire sur la poitrine 42 . Le reste est facile à comprendre. 
« Sur 1 anus, ô Maîtresse des dieux, il faut imposer... » : c est ainsi que 
se termine [ce nyâsa}. //21-25// 

[Ensuite] sont dits les emplacements des naksatra et leur imposi- 


Ensuite, sur le front, l’œil droit et le gauche, les deux 

OREILLES, LES AILES DU NEZ, LA GORGE, LES ÉPAULES, //26 // PUIS 

SUR LES COUDES AINSI QUE SUR LES POIGNETS, SUR LES TÉTONS ET 

LA RÉGION DU NOMBRIL, SUR LA HANCHE ET ENFIN //27// SUR LES 

CUISSES ET LES GENOUX, LES CHEVILLES ET LES PIEDS [SONT LES NAK- 
SATRA] 43 , ASVINÏ HT LES AUTRES, DONT L’ÉCLAT EST CELUI DU FEU 

40. Gopinalh Kaviraj, dans son édition (p. 203) place ici deux sloka décrivant les 
planètes et leurs couleurs : 

■ ^ d ^ f C-Ë- f J 1- f. I- } CË tam syàmam pitatn ca pânduram / 

krsnam dhûmram dhümradfmmram hhâvayed ravipûrvakün // 
kâma rüpadha rân devi divyâtnbara vibhüsanân j 
vam or unyastahas tâmsca daksahas ta varapradân 

« Il faut les contempler comme étant, en commençant par le soleil, de couleur rouge, 
blanche, rouge, vert sombre, jaune pâle, jaune sombre, noire, grise et sombre et comme 
ayant une forme séduisante, ô Déesse, ornées de vêtements divins, la main gauche posée 
sur la cuisse et la droite faisant le geste de rassurer ». 

Ce passage manque dans la plupart des mss et paraît être une interpolation 
explicative. Les couleurs attribuées aux planètes varient selon les textes. 

4L Pour Bhâskara (Setu. p. 205), il s'agit du bhrümadhya. 

42. vaksasi : pour Bhâskara (Setu, p. 205) cela se fait à la base du cou : 
k an f h uk ü p â du u . 

43. L'édition de Gopinalh Kaviraj donne ici sept lignes (si. 28 à 31 a/b, p. 204) qui 
indiquent comment sc répartissent les phonèmes imposés avec les naksatra. Elles 

manquent dans la plupart des mss et semblent être également une interpolation 
explicative. 

La même ventilation des phonèmes est donnée dans le NU (pp. 70-80). Scion ce texte, 
f imposition se fait sur vingt-sept points du corps en commençant par A IM HRÏM 
SRIM AM AM Asvinyai namah, sur ic front, pour finir par A/M HRÎM SRÏM LAM 
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FLAMBOYANT DU TEMPS, LEURS MAINS FAISANT LE Cil STE DEXAÜCER 
ET DE RASSURER, / / 28// AINSI QUE CELUI DE SALUER ET QUI SONT 
PARÉS DE TOUS LES ORNEMENTS, II. FAUT LES IMPOSER SUR CHS 
EMPLACEMENTS, Ô DÉESSE QU’ HONORENT LES DIEUX ! //29 // 

ladite dak sandre va vâme karnadvaye punah / 
putayor nâsikàym eu kanthe skandhadvaye punah ,//26 // 
paseât kürparayugtne eu manihandhadvaye tathâ / 
stunayor nâhhidese va katibandhe tatah parant 1121 jj 
uruyugtne tat/ul jânvor janghayos va padadvaye : 
jvalatkôlânalaprukhyâ varadâhhayapânayah //28// 
natipânyo svinïpürvâh sarvâhharanabhûsitah ! 
dûs tu vin y use d dvvi sthânesvesu surârvitv // 29 // 

« La hanche », l'expression doit s’entendre comme : les deux 
hanches, sans quoi le nombre de vingt-sept emplacements ne serait pas 
atteint. « Les oreilles » : en commençant par celle de droite. C omme 
on l'a dit pour les yeux : « l’œil droit, puis le gauche » (YH, 3.26), 
l’ordre à suivre va de droite à gauche. Comme il est dit que [Asvinï, 
etc.] font le geste de saluer 44 ainsi que celui d’exaucer et de rassurer, il 
s'en sud que ces | naksatra] ont quatre bras. Le reste est facile. 21- 
29// 

L'imposition des YoginT est dite [maintenant] : 

Il faut IMPOSER LES DIVINITÉS DÂ, etc., MAÎTRESSES des sub- 
stances DE BASE DU CORPS, SUR LES [CAA/mJ VISVDDHA , DU CŒUR, 
DU NOMBRIL, SVÂDWSTHÂNA , MVLAKA ET ÂJ\Â. 300 II. FAUT 
LES VOIR EXACTEMENT PAR LA MÉDITATION EN LES ASSOCIANT À 

Amrtà, etc., o Maîtresse des dieux! Sur les pieds ei le unga , 

LE VENTRE. AINSI QUE SUR LE CO UR ET À LA RACINE DES BRAS 45 . 

// 3 1 // 

visuddhau hrdavv nàhhau svâdhislhâne va mülake I 

■ ... ' a ■ 

âjnâyâm dhâtunâthâs va nyastavyâ dâdidevatâh ,30 
amrtüdiyutâh samyag dhyâtavyüs va suresvari / 
pâdc linge va kuksau va hrdavv hâhumülayoh 731 

KSAM \H Rcvatvai m/mah. sur le pied gauche. D'autres textes de la même tradition 
donnent des emplacements un peu différents, ainsi le G I . ouvrage d’ailleurs probable- 
ment assez tardif et dont certains passages reproduisent le YH (ainsi les deus premiers 
si. de son chap. 10 sont faits des si. 8-10 de ce chapitre-ci). 

Les 27 Naksatra sont : Asvinï. Bharanï, Krdikü, Rohinî. M rgusiras, Ardrâ. 
Punarvasu, Pusyâ. Âslesâ. Maghû, Pûrvaphalgunï. t ttaraphalgunï, Hastâ. Citrâ, Svàti. 
Visâkliâ. Anurâdhâ, Jyeslhâ. Mîila, Puni ) Sel t_l- 1"3 1 1 . l lldl ^ ^ 5 ^ 1" ^ L ' ^ l ^ l 

Satalârakâ, Pürvabhâdrapada, Uttarabhadrapada, Revalu ( es constellations, on le 
sait, correspondent à 27 divisions (de 12°20) de la révolution sidérale de la lune* 

44. Geste qui se fait des deux mains jointes. 

45. hâhumülayoh : ce serait sur le haut des bras, juste au-dessous des épaules. Mais la 
DT, plus loin (p. 253) emploie l'expression hülumnlla pour désigner ce qui, là, est un 
point de la poitrine, près de Faisselle, 
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Le visudtlha[cakra] se trouve à la base du palais. C’est un lotus à 
seize pétales. Celui du cœur est \ amlhuta, lotus à douze pétales. Celui 
du nombril est le manipûraka , lotus à dix pétales. Le svâdhisthâna a six 
pétales, le mülâ[tlhâra] en a quatre et Yâjnâ, deux. Les substances de 
base du corps (dhâtu) sont : peau, sang, chair, graisse, moelle et 
sperme 46 . Leurs maîtresses ou régentes sont les « divinités Dû, etc. », 
c’est-à-dire les Dàkinï, RâkinI, Lâkinî, KâkinT, Sâkinî 4 ' et llàkinï, 
s sont associées « à Amrtâ, etc. », ce que le SvS expose ainsi : 


« Amrtà est la première déesse, la deuxième est la Mère KarsinT, IndranI est 
tt troisième, îsânT la quatrième. La cinquième est Lima, ht sixième, Oevï, à la 
chevelure dressée, la septième est nommée Rddhidâ. La huitième Mère est 
Rsà. Lkâ est le nom de la neuvième. Lsâ est la dixième Mère. La onzième est 
1 kapada et la douzième Mère est nommée Aisvarl, suivie de la treizième qui 
est Omkân. La quatorzième est Ausadhâtmâ et la quinzième, Ambikâ. La 
seizième est la déesse Aksara. Ainsi sont dites les seize énergies. 

Puis viennent Kâlarâtri, Khâtitâ. puis Gâyatri, Ghantâdhârî, Nârnâtmâ, 
Candâ, Châvâ et Java. Jhankarï et Jnânarüpâ, Tarikahastâ ensuite et à la fin 
ThankârT. Ces douze [déesses] doivent être adorées sur te [cakru du cœur] aux 
douze pointes. 

DamarT et DhankârT, Nüminî et Tâmasï, Thântâ et Dûksàyanî, Dhütri et 
Nandâ, PârvatT et Phalkûrï, il faut leur rendre un culte sur le [cakra du 
nombril] à dix pointes, en allant de Lest au nord-est. 

Bandhinï, BhadrakâlI, Mahâmâvâ, Yasasvinï, Raktâ et Lambosthikâ 
doivent être adorées ensuite, ô Chère! Puis, sur le | cakra à] quatre pétales, il 
faut alors rendre un culte à Varadâ, Sri, Sandhâ et Sarasvatî, ô Sivâ ! Sur le 
[vttkra à] deux pétales, il faut adorer K. sa ma et HamsavatT associées à ces 
énergies. C'est avec ces [Déesses] qu'il faut contempler mentalement {dhyâta- 
vyâh) [les Yoginï DâkinT, etc.], ô SuresvarT! » 


Comme on l’a dit, « il faut accomplir ces impositions » qui sont 
internes +s . On trouvera dans un autre âgama le dhyâna [de toutes ces 
divinités]. //30-31 / 

[Ensuite] est dite l’imposition des signes du zodiaque (rasinyâsa) : 


46. Six substances seulement sont citées, correspondant aux six cakra et à six Yoginï, 
Bhaskara (Setu) met le sperme en correspondance avec le brahnutrandhra, les 50 vartni 
et les Yâkinî. (Celles-ci apparaissenl en dernier quand il faut que le groupe des pâkinï, 
etc., soit au nombre de sept.) Cf supra, p. 242. note 243. 

I.a médecine traditionnelle indienne admet en général sept « éléments » (dhâtu) ou 
substances de base de l’organisme : chyle (rasa), sang ( rakia ), chair [mâmsa), graisse 
{me dus), os (asthi), moelle {majjâ ) et sperme (sukra). Cf. J. Fn ijozat. La doctrine 
classique de la médecine indienne (Paris: EFEO, 1075), p. 22. 

47. Sur cette catégorie de déesses, cf. M.-T. i>i Mai i mann. Ens. hon. de l’Agnl-Pur 
pp. 204-207. 

48. üntaro nydsah : cela se fait en effet, non sur le corps, mais sur les cakra du corps 
subtil, considérés comme se trouvant à l'intérieur du corps physique. 
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b N COMMENÇANT PAR LE PIED DROIT ET EN FINISSANT PAR LE 
GAUCHE, II. FAUT IMPOSER LES SIGNES DU ZODIAQUE : BÉLIER, ETC., 
AVEC LES PHONÈMES [CORRESPONDANTS], Ô PÂRVATÎ! // 32 // 

doksinatn pâdom ârabhya vâmapâdüvasânakam 
mesâdi rô.kiyo varnoir nyastavyâ saint pârvoti //32// 4U 

240 Sur les pieds el autres [emplacements], l'imposition doit être faite en 
commençant à droite et en finissant à gauche. Les signes du zodiaque 
« Bélier, etc. » sont : Bélier, Taureau, Gémeaux, Cancer, Lion, Vierge, 
Balance, Scorpion. Sagittaire. Capricorne. Verseau et Poissons. 11 faut 
les imposer en les associant « aux phonèmes », c'est-à-dire aux aksara 
de la mâtrkâ. Je dis [maintenant], en laissant la parole à un autre 
âgama. les phonèmes à associer aux signes du zodiaque : 

« Le Bélier sur le pied droit avec les quatre premières voyelles. Le Taureau 
avec les trois voyelles t , etc., sut le fingo, à droite. Les Gémeaux, sur le ventre 
à droite avec les trois voyelles R. etc. Le Cancer, avec E et AL sur le sein droit, 
i e lion, avec O et .H . à la racine du bras droit. La Vierge, sur le côté droit de 
la tête, avec A A f . AH et les sifflantes. La Balance avec les gutturales sur la tête 

* ■ "t- 

à gauche. A gauche encore, à la racine du bras, le Scorpion avec les palatales. 
Le Sagittaire avec les cérébrales sur le cœur, à gauche. Le Capricorne avec les 
dentales à gauche du ventre. Le Verseau ensuite axec les labiales sur la eauche 
du fingo. Lt le signe nommé Poissons avec les semi-voyelles et KSA sur le pied 


gauche ». 32 

ji 


241 L’imposition des pu fut est dite [enfin] : 

Il FAUT ENSUITE. Ô DÉESSE ! IMPOSER LES PÎTHA SUR LEMPLA- 

P 

CEMENT [DU V 1 ÂSA ] DE LA MÂTRKÂ. 


ptthâni vinyased devi moirkâsthanake punah ( 

« L'emplacement [du nyâsa] de la mâtrkâ » : le singulier est employé 
parce qu'il s'agît d'une même catégorie d’objets. II faut comprendre 
que cette imposition se fait sur les emplacements utilisés dans le cas de 

jF 

la mâtrkâ au plan de l'Elulée ( vaikharïmâtrkü). 

Mais quels sont ces pu ha''! - [Le tantra] le dit : 

Leurs noms sont dits : écouti attentivement, ô ('iièrh! 

// 33 // 

tesâm nünulni kofhvante srnusvâvahito prive '33' 

* »■ ♦ * 1 * 


4U. Trois lignes figurent ici dans l'édition de Gopinath K.aviraj (p. 206), donnant la 
répartition des phonèmes entre les signes du zodiaque : elles ne figurent pas dans la 
plupart des ntss el sont donc omises dans l'édition de V. I). C'est selon toute probabilité 
une interpolation, qui ne s’insère pas bien dans le texte dont elle rompt la continuité. 


p. 242 
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Les pïtha étant nombreux, it est difficile d’en garder les noms en 
mémoire. II faut donc être extrêmement attentif. 

Leurs noms sont dits ; 


33 


Kâmarüpa, Vârânasi. Nepai a, Paundravardhana, Pur as- 
thira, Kânyakubja, Pürnasaila et Arbuda, 34 Àmrâtakes- 

VARA. EkÂMRA. TrISROTAS, KÂMAKOTAKA, KaILÀSA, BuRGUNA- 

gara, Kedâra et Pürnacandraka 35 SrMtiia. OmkârapTtha. 

JÂI ANDHRA, MÂI A VA, U I KALA, KULÀNTA, DEVIkOTTA, GüKARNA, 

Màrijtesvara, '.' 36 ''' Attahasa. et Viraja, Râjagrha. MaiiÂ- 

f * * i * * * ? ■ 

PATI IA. K.OI APURA. ElÂPURA, K ALESA ET JaYANTIKÀ 37 IJ.UA- 

yinï, Vicitra, et Ksïraka, Hastinâpura, OddTsa, celui nommé 
Prayâga. SasthT, puis Mâyâpurl // 38 // J alésa, Mai.ayasaila 

ET LE MeRU. MEILLEUR DES MONTS, M AMEN DR A ET VÂMANA, PUIS 

Hiranyapura, 1/3911 Mahâlaksmîpura et Udyâna, Chayâcha- 

* Il ni J 4) f i T 

tra enfin. [Ainsi] son i exposés ces pTtjia 5,1 [qui doivent être] 

PLACÉS SELON LA CONFIGURATION DE LA MA TR K Â 40 


kâmarüpum varanasîm nepàlam paundravardhanam j 
purasthiram kânyakubjam pûrnasailam tathârhudam 34 
àmrâtakesvaraikâmre irisrvtah kwnakotakam 

ri- ri f 

kailâsani hhrgunagarant kedârapürnaeandrake f/35/j 
srïpîthani omkürapïtham Jâlandhram mâlavotkale / 
kulântani devikoîtam ca gokarnmn mânttesvaram 36 
attahâsam va virajani râjagrham mahâpaîham j 
kulâpuram elâpurani kâlesant tu jayantikâ 37 
ujjayinï vicitrant ca ksîrakatn hastinâpuratn 
oddîsant ça prayagâkUyam sasthï mâyâ/ntrî tathà // 38 // 
/alésant malayatn sailam mental girivarain taîhâ 
mâhendram vâmanam caiva hiraayapurant evu ea 39 
mahâlaksmTpurodyâne châyâchatram ai ah parant 
etc pïlhâh samuddisiâ rnâirkârüpakâh slhitâh 40 

JT * * i ri- ■ B k I J -m * |l f f f 


Ces pîthu, ainsi exposés, peuvent être appréhendés. Ils sont « placés 
selon la configuration de la matrkâ ». c'est-à-dire qu’ils sont disposés 
comme elle. Il faut, en énonçant chaque fois d’abord un de ces 


50. On a vu précédemment O IL 1.4! -45, DT. pp. 57-50, ci-dessus, p. 139, note 1 83 > 
le; quatre principaux pîthu de la tradition sâkta. Il y en a ici cinquante (où les quatre 
précédents se retrouvent). Cette liste, comme je le disais, p. 139, est flottante. Elle est 
peut-être ancienne dans l une de ses formes, mais il faudrait, pour pouvoir l’affirmer, 
disposer d'une liste du table de façon précise, ce qui, sauf erreur, ne semble pas être le 
cas pour le moment. 

Une localisation géographique des pîthu a été établie, ou proposée, par D. Sircar 
(op. cit ,, p. 51 ). .le me bornerai a remarquer que la liste ci-dessus paraît énumérer des 
pîthu situés dans toute l’Inde, du Népal à l’Assam et au sud. Le Cachemire (Kasmïra), 
mentionné dans certaines listes, n'v ligure pas. 
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phonèmes, de A à KS A. faire l'imposition des pïtha sur les divers 
points [du corps où se fait le niünkânyâsa externe]. Dire que les pïtha 
[doivent être imposés] à la façon de la màîrkâ revient à dire qu'ils le 
sont comme les Ganesa, etc. 51 , foui ceci signifie qu’il faut associer 
[aux noms des pïtha ] les phonèmes du niveau de 1" Étalée — ces 
phonèmes, des divers groupements phonétiques, étant placés en tête 
après les avoir répartis selon ce qu'enseignent [aussi} d’autres 
àgama 52 . //34-40 // 

L'imposition du srïcakra doit nécessairement suivre aussitôt le 
sextuple nyâsa. (. est pourquoi on la dit maintenant : 


IL F AUT PRA- 


AYANT DABORD AINSI FAIT LE SEXTUPLE [.WA SA 
TIQUER I 'IMPOSITION DU SRÏCAKRA. 

evattt sodhâ purâ krtvâ srtatk ranvâsam â caret 


« Ainsi » : de la façon qu'on vient de dire. La sextuple imposition 
une fois accomplie sous scs six aspects, il faut ensuite entreprendre 
celle du srïcakra. /4 1 // 

Cette imposition du srïcakra n’a jamais encore été dite à personne 
parce qu'elle sert à quelque chose de très important. Malgré cela, je te 
la dis aujourd’hui par amour |pour toi] : 


, o Chère! l'imposition du cakra de la vénérable 

TrIPURASUNDARÏ ','41/,/ QUI n'a JAMAIS ÉTÉ DITE À PERSONNE, QUI 

PURIFIE LE C ORPS ET QUI EST SUPRÊME. 

srinuiiiripu ras undary fis eakrafiyâsani srnu prive //4 1 // 
yan na kascid âkhyütam tanusuddhikaram param / 

« Ce qui fait errer sans cesse pour mendier un grain de félicité dans la 
hutte de candüla de la parole, du toucher, etc. : les sages savent que c'est la 
misère ». 

Selon cette maxime d’un expert M , ce qu'on nomme srï : splen- 
deur, majesté, fortune 54 , c'est l’abondance, la totale plénitude, de la 
félicité destructrice de la misère que caractérise la contraction 55 . Telle 


51. Cf. liste si. 14-19. pp. 232-3. 

52. Selon le NU (pp. N4-K5), le pïthanyâsa se ferait avec un mantra du type : AL\f 
}/R{\î SRÏ AI AM Kâmarûpâva naniah (sur la tC'lc). pour le premier, à A/M HRIM 
SRÏM KSAM C hôyâchatràui nainali (avec vyâpakanyâxa). pour le dernier. 

53. Ce sloka esi attribué par Sivânanda, dans la RjuVi ad NSA, 1.44 (p. 69). à Bhatta 
üangadhara Misra, dont il cite plus loin (p. 134) quelques autres stances. 

54. J ' utilise ces trois termes pour tâcher de rendre les valeurs de srï. 

55. sanikaca : contraction ou rccroquevillemenl. cf. I>i, p. 122 (ci-dessus, p. 234, 
note 2( 


YOGINIHROA YA 


p. 244 


est^ I ripurasundarï : elle est Tripura [« des Trois Mondes »] parce 
quelle est la quatrième 56 [située au-delà de, ou possédant, les trois 
mondes], f.t elle est Belle (Sundarî). f.tîc est en effet le suprême 
d> monisme de la Conscience ( parcicitkülu ), I objet du suprême amour 
( pa rapremâspadïbhüta ) , car elle est le Soi présent en tous les êtres 
vivants. Siégeant au niveau du bonheur de la suprême non-dualité, elle 
lait obstacle à l'infini malheur dû aux vicissitudes du non suprême, 
cest-à-dire au monde visible que caractérise la dualité. Son cakra est 
lait de tous les tcittva, de Sivu a la terre. C est le terrain où elle se 
déploie {avirhhâvabhûtiiï). Écoute son imposition, Toi qui m'es chère! 
Je te la dirai par amour, par attachement [pour Toi] qui es une avec 
moi en essence. Cela « n'a jamais été dit à personne » car c’est tout à 
fait sccict. C cst-a-dne que bien que 1 imposition du si' icuk.ru n'ait, à 
cause de l'importance de ce à quoi elle sert, jamais été dite à personne, 
je le la dis par amour pour loi. « fille purifie le corps et elle est 
suprême» : elle transforme le corps fait des trente-six tattva 57 en 
1 amenant jusqu à la suprême essence, elle est donc suprême en ce 

qu clic est supérieure aux autres impositions [qui n'ont pas le même 
effet], //41-42 // 

On dit maintenant comment faire l'imposition du srJcakra : 

II. I AU T, H N PREMIER J JEU, EN DISANT « HOMMAGE À LA PRI 
MIÈRE LIGNE DU CARRÉ », 

SANTE, À DROITE, SUR LE DOS DE I ÉPAULE, LEXTKLf 
MAIN, LA HANCHE ET LES DOI 
DOIGTS DU PIED, LA HANCHE, 

de l’épaule, 
tête, ô Belle! 

eut urasrâdya rekhâyai mima if v âdito nvuset / 42 
daksümsaprsthapânyagrasphik k cipâdângulîs vatha ; 
vâm üngh ryangi t iisu sphikke pânyagre câmsaprsthake 4 J 
sacülïmüluprsthesu vyâpakat verni sunttari / 


I I / 


Hommage 

% 

A 

IA 

PR! - 

position h 

•42 

l i 

. Dll l l - 

, 1 EX T R LT 

.ii 1 1 

DE 

; LA 

. À GAUCHE, 

SUR 

LES 

Z LA MAIN 

ET 

LE 

D( )S 

H LT AU 

D< )S 

DE 

LA 


5f>. fui yuparatvaf : les i rois pur a peuvent être les trois mondes, le iritattva. ou autre 
1011105 lcs lnade ^ cosmiques ou métaphysiques que la Déesse rassemble et domine, ci 
pourquoi elle relève d'un quatrième plan de réalité, suprême. (Sur le passage de la tri ad 
a la tetrade, cl", ei-dessus, p. 105, note 54). 

>7. Le corps humain n'esl évidemment pas fait des 36 muni, mais le corps cosmiqut 
(dont il est I homologue), l est. De plus, le corps de l'officiant de la pù/ti, divinisé par le* 
impositions et notamment par celle du Mcakra, qui est le cosmos lui-même, est cosmise 
et donc, à cet égard. effectivement « fait des 36 tattva». 


PÜJÂSAMKETA 44-45 N Y AS A 


2X5 


Il faut, en premier lieu, taire une imposition diffusante 58 sur dix 
emplacements, du dos de l'épaule droite au dos de la tête 58 , au moyen 
du mantra « caturasrâdyarekhâyai na/nah ». Le « dos de l’épaule ». 
c'est la face postérieure. La « base de la lêle » est la partie sur le 
devant de la tête, le « dos » est la partie qui est derrière (>I \ sphikka a le 
même sens que sphic , hanche. Le reste est clair. 42-44 ; 

Les énergies à imposer sur ces emplacements sont dites : 


Sur lis mêmes dix emplac 
siddhi Anima, etc. /, 44// 

atraiva sthânadasake animddya 
siddhïh 


NFS IL FAUT IMPOSER I I S DIX 


ma set 



Anima, Laghima, Mallima, 
Pràpti. Sarvakàma fl1 . 



Les « dix siddhi Anima, etc. » sont : 

Tsitâ. Vasitva, Prâkâmva. Bhukti. lcchâ 

■F 

45// 

Puis est dite ['[imposition] correspondant à {vyûpakam) la ligne 
médiane du carré : 

Puis, EN RETRAIT DE CES [EMPLACEMENTS], ON DOIT IMPOSER, 
COMME S'ÉTENDANT SUR LE CORPS, [LA DEUXIÈME I IGNE, AVEC LE 

mantra] « Hommage à la ligne médiane du carré », ô Belle! 

tadantas va tanuvyâpakatvena sundari 
caturasramadhyarckhâyai nmna ity api vallabhe 
vin vase i 


« En retrait de ces [mêmes emplacements] » 62 : à un endroit qui soit 
à l'intérieur de ceux des siddhi , on doit faire l'imposition au moyen du 


SS. vyâpakatvemi : l’expression peut surprendre, t ir vyàpakanyasa. en effet, est en 
principe un nyâsa général sur tout le corps ou toute une partie du corps, fait avec les 
deux mains (cf. ù IL 2.7, ci-dessus, p. 188), ce qui ne peut être le cas ici. vyâpakatvena 
doit donc s’entendre comme désignant une imposition qui. quoique effectuée sur des 
points précis du corps altouchés par la main, est conçue comme se répandant entre les 
points atlouchés de façon à reconstituer sur le corps les lignes du srïcakra. D’où la 
traduction adoptée ci-dessus et. aux pages suivantes, ta traduction de vyâpakam avec le 
locatif (ex. : caturüsramadhyurekhâyœp vvâpakam aha) par : [imposition] selon, ou 
correspondant à, telle ou telle ligne, ou par : [imposition] s'étendant sur le corps. 

59. I imposition devrait se faire, semble-t-il. sur le sommet de la tète, vers l'avant 
d’abord, puis vers l’arrière. I est ce que dit Bhâskara (Se. p. 216) : sïrsasyaivu 
purohhàgapascadhhâguu. 

60. Le mot sphic; sphikka peut aussi désigner la fesse. L’interprétation de Amrt. 
urusamdhi, est aussi celle de Bhâskara (Se. p. 216). 

6). Sur ces siddhi. formes divinisées des pouvoirs surnaturels qui. eux, sont 
habituellement au nombre de huit, cf. ci-dessous, p. 340, notes. 

62. tadantah : Bhâskara (Se, p. 217) explique qu'après avoir fait le vyâpakanyâsa avec 
le mantra de la ligne intérieure légèrement en avant ( à côté), Isatpûrvabhâycsu . des 


p. 247 
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mantra « caturasramadhvarekhâvai namah », comme s’étendant sur le 

w ** * 

corps 63 . Voilà ce que cela signifie. 

Sont ensuite dites les énergies à imposer sur la ligne médiane du 
carré : 

Ainsi que, sur i i s huit emplacements de c ette [ligne, les 
énergies] Brahmane etc. 

tasvoh sihânesu hrahmànvâdvâs tathâstasu 

■ ’ ■ ■ * B* ¥ " * 

« De cette [ ligne] » : de la ligne médiane du carré. Sur huit 
emplacements, [on doit imposer] « Brahmànï, etc. ». c'est-à-dire 
Brahmane, Màhesvarî, Kaumarï, Vaisnavï, Vârâhï, Indrànï, Câmundâ 
et Mahâlaksmï 64 . « Ainsi que » : on les imposera aussi. 

[Le tan ira, alors.] dit les huit emplacements de ces [déesses] : 

Sur les gros orteils des pieds, sur le côté droit, puis sur 
l'autre c ôté de la tête, //46// sur les genoux gauche et droit, 
plis sur l'extérieur des deux épaules. 

pâdüngusthaüvaye pars vc dakse mûrdhno ’nyapürsvake 46 
vannuktksinajân vos va bahiramsadvave latin 7 

■ * i* * #• 

C'est clair. / /46-47 // 

[L'imposition] correspondant à la ligne intérieure du carré est 
[ensuite] dite : 

Ce qui est à imposer [encore] doit l'être [avec le man- 
tra] « HOMMAGl À LA 1 IGNE INTÉRIEURE DU CARRÉ », COMME 
S’ÉTENDANT SUR [le corps], EN RETRAIT DES [points DU] CORPS DITS 
PRÉCÉDEMMENT. 

nyasfavyâs vaturasràtuyarekhâyai nama ity api // 47 // 
vinyased vyâpakatvetia pûrvoktântas va vigrahe 

[L'imposition se fait] avec le mantra laturasrântyareklutyai namah 
sur le corps, « en retrait des [endroits] dits précédemment », c'est -à- 


emplacements : épaule droite, etc., il faut imposer sur les huit emplacements de eetlc 
ligne médiane les liuii Yogi ni, Brahmànï, etc. L'expression tadantah (ou antardvsvsu \ 
revient au si. 50 : l'imposition des trois lignes du bhüpura dnii se faire sur le corps aux 
mêmes emplacements, mais sur (.les points situés, pour les 2 r et 3 e lignes, légèrement en 
retrait des précédents : plus vers le milieu du corps. On reproduit ainsi sur le corps la 
disposition de ces trois lignes qui, dans le cakra , sont juxtaposées et non pas 
superposées. 

63. umuvyâpakatvena : v. note 58 p. précédente. Il s'agit sans doute iei de se 
représenter la ligne du carré extérieur comme entièrement présente dans le corps de 
l'adepte, dans sa continuité et non comme seulement présente aux points d'imposition. 

64, Ce sont les « Huit Mères ». astamiitarah. Cf. YH, 3.1 17-124, Di. pp. 312-315. 
Elles sont associées aux huit Bh a ira va : A si tanga, Ruru, etc., cf. la citation du SvS, DT. 
p. 36. 


2X7 


PUJASAMKBTA 48-49 NYÂSA 


dire qu'il faut faire les impositions en tant que s'étendant sur |Ie corps] 
entre des emplacements situés en retrait de ceux des [énergies] 
Brahmànï, etc., précédemment mentionnés. L'imposition [des énergie- 
s] doit être faite en association avec [celle de In ligne du carré] 65 . 47- 

48 // 

i nsuile sont dites les énergies à imposer sur cette ligne intérieure du 
carré : 

Sur dix points dh cette [ligne] on imposera les dix mudrâ. 

il 48// 

lasvâh sthânesu dosas tt mudrânâ/n dasakam nuise t 4X 

* ■ - i * ■ • i 

« De cette [ligne] » : de la ligne interne du carré. Sur dix endroits, on 
doit y imposer les dix mudrâ Samksobhinï, etc., accompagnées de la 


mudrâ Trikhandâ 6K . .48 // 

Leurs emplacements sont dits : 

Huit d'entre elles doivent être imposées 

EM PI, A CEMENTS DE BRAHMANE, ETC’., ET ILS DEUX 
LE D YÂDASÂNTA ET SUR LE GROS ORTEIL. 


SUR LES HUIT 
DERNIÈRES SUR 



brahmânyâdvastasthânântas tâsâm aslau nvaset tatah ! 

* * m ■ 

sis le dve dvadasfmte ca pâdângusthe eu vinyuset jj 49/7 

De ces mudrâ . huit doivent être imposées en des endroits situés 
légèrement en retrait par rapport aux emplacements des [énergies] 
Brahmànï, etc. Les deux autres mudrâ le sont sur le dvâdascmta et sur 
le gros orteil. Le dvâdasânta est le mondain solaire situé au-dessous du 
mondain de la lune, le sodasâma 6 u C’est ce que dit le SvS : 


65 . nyâsavogye tou nvâsayogena) nyasci. dit seulement Amrt. Mais le sens paraît être 
celui que nous donnons : il faut imposer ici Brahmànï, etc., en disant le munira de ces 
deites. 

66. Ce sont des formes divinisées des dix mudrâ que nous avons déjà vues au premier 
chapitre du ^ H. où elles étaient à la fois tics aspects de l’énergie divine, des divinités et 
des gestes de main. Ces dix mudrâ Sarvasamksobhinï. etc., sont accompagnées (sahitâh) 
par i rikhandà. qui a une situation un peu à part puisqu'elle précède et surtout 
« pénètre » (vyâpikâ) toutes les autres : cl. DT, p. 77. ci-dessus, p. 156. note 752. 

67. Le dvâdiisâtUü est un centre du corps subtil (que le SvS place dans le firmament 
de la Conscience vyomaslha ou vide conscient) généralement considéré comme 
situe douze unguia au-dessus de la tète, d'où son nom. ( 'est habit ue llenient le plus élevé 
de tous les cakra. La disposition ci-dessus, comme ta mention d'un autre centre, plus 
élevé, le sodasâma, est. semble-t-il. peu courante. Dans la mesure toutefois où le 
dvâdasânta est considéré comme ayant douze pétales, nombre solaire, il appelle tout 
naturellement un autre cakra qui en aurait seize, nombre lunaire et de la plénitude. 

Le sodasâma. qui n'est mentionné (ici Dï, p. 324) qu'incidemmcnl, ne semble pas 
jouer un rôle important dans la tradition de I ripurà : le SvS est peut-être le seul texte à 
lui faire un sort particulier, mais pour en juger il faudrait pouvoir accéder à ce texte. Le 


YOGIS 1 HRI >.\ V I 


p. 249 



« Ce qu'on nomme sodasanta est un mandata lunaire qui se trouve dans le 
firmament de la Conscience iwonian). Au-dessous de lui il v a une image du 
soleil (süryabimba) possédant douze énergies, appelé dvâdasünta et qui se 
trouve [elle aussi] dans ce vide conscient. S'v ajoute le bindutativa , lotus à 
quatre pétales placé plus bas. l'image du soleil se trouvant a un doigt et demi 
au-dessus. 


Selon ce que dit ce texte, le mot dvâdasünta désigne l'emplacement 
solaire situé au-dessus du Iront : au-dessus du bindutativa qui est sur 
le front 08 . //49 // 

[Maintenant] est dit le vyâpaka[nvâsa] du lotus à seize pétales : 

A l'intérieur de ci: [carré], après avoir imposé: [i,e mantra] 
« Hommage au lotus à seize pétales ». 


tadamah sodasadatapadmâya natna iiy api 
vinvasya 


A l'intérieur de ces carrés, avec le mantra sodasada lapadm û\ a 
namah , il faut faire une imposition diffusante ( vycipakam vinyaset) en 
attouchanl les huit emplacements que sont le revers de l’oreille droite, 
etc. C’est là le sens. // 50// 

Les énergies à imposer sur ces pétales sont dites : 

SUR ( E(s) PÉTALE(s), IE 1AUT IMPOSER KaMÂKARSINT, HT EHS 

autres [énergies]. //50// 

tûddule kâmâkarsin vâdvâ.s ca vin vase t '50/ • 

* * * * * r / 

[Le texte porte :] « sur ce pétale » : il faut entendre « sur ces 
pétales ». le singulier étant utilisé parce qu'il s'agit de choses de la 
même espèce 60 . « Kâmâkarsin! et les autres » : ce sont les énergies qui 
attirent à elles küma, buddhi, ahatnkâra, sabda, sparsa, râpa, rasa, 
gatulha, cilla, dhairya, smrti, nânian, bïja, cilman, amrta et sarïra 
C’est elles qu'il faut imposer. 1/50/1 

[Ensuite] est dit où sont placés ces pétales : 

Kubjikâmata, par contre, lui reconnaît une place. La Satsâhasrasamhitâ. 1.49. le cite 
comme un f fît ha menant au brahnusrandhra. Il serait également mentionné dans le 
Jayadrathayâmala pour le système Mata (information A. Sanderson). 

Ailleurs — par es. Svet. U P „ 1.4 sodasanta désigne le corps humain, compare à 
une roue à seize rayons, ou pointes* 

68* On notera que le SvS place un bindutativa, lotus à quatre pétales, sur le front cl 
ne met le dvâdasünnt qu'un unguia ! 2 plus haut* Nous avons déjà rencontré ce 
bindutativa , Dï, p. 43, dans une citation aussi du SvS : il s'\ agissait du b indu de Yuccâra 
du bïja placé, ta aussi, au-dessus de Vâjnacakra. Comme le précise la DT, pp* 42-43, ce 
b indu est un rond placé sur le front* plus haut que les sourcils* 

69 * iaddale ja (â veka vacat umi . 

70. Ces énergies se nomment en effet Kdmâkarsinï* Buddhyàkarsinï, etc., jusqu'à 
Sarlrâkarsinï. l e NSA, 1*158-161 (pp. 126-7) en donne la liste complète* On en fait le 
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250 


Lis PÉTALES SONT ENVISAGÉS CüMMK ÉTANT. À DROITK. LE REVERS 

de i 'oreille, l'épaule, le coude, le dos de i.a main, la c uisse. 

LE GENOU, la C HEVILLE, LA PLANTE DU PIED, //5 1 // ET, À GAUCHE, 
DE MÊME. SUR LES HUIT [EMPLACEMENTS] SYMÉTRIQUES, MAIS EN 
COMMENÇANT PAR LA PLANTE DU PIED GAUCHE. 

dalâni daksinasrotraprsthamsam ca kürparam 

§ §■ f # ■ * * # i T 

karaprstham corujfmugulphapüdatalam tathâ / / 5 1 // 
vâmapâdatalâdv cvam etüd cvâsiakam matant 

£ w » V * P 

De dalâni à tathâ (si. 51). le sens est clair. [Pour la gauche], on doit 
agir « de même » : de la façon qui venait d'être dite, c'est-à-dire que 
ces huit pétales sont imposés en allant de la plante du pied gauche au 
revers de l'oreille gauche. Il y a deux l'ois huit emplacements, ce qui 
fera sei/e pétales. // 51-52// 

[Maintenant] on dit 1' [imposition] correspondant au lotus à huit 
pétales : 

Puis, sur celui-ci. après avoir lait uni: imposition au moyen 
du [man ira] « Hommage au lotus aux huit pétales ». 

la dan (arc câstudakipadnuiya nanui if y api // 52 // 
vin vas va 


« 


Sur celui-ci » : sur le lotus à huit pétales, il faut faire une 
imposition diffusante avec le niant ra astadalapadmâya namah , en 
attouchant la tempe droite et les autres endroits [prescrits]. 

Ce que sont ces pétales est dit : 

Sur ces pétales et sur la tempe, la clavicule, la cuisse 

ET LA CHEVILLE DROITES, AINSI QUE SUR LA CHEVILLE, LA CUISSE, 
LA CLAVICULE ET LA TEMPE GAUCHES, //53// 


taddalesve.su daksasankhe ca jatruke 
ürvantatgulphaguiphorujatrusankhc va vânuttah 


51 


Les mots « tempe, clavicule ». etc., désignent diverses parties du 
corps. Le sens s'en trouve dans les dictionnaires. //53// 

| Le YH] cl i t quelles sont les énergies à imposer sur chacun de ces 



* i * i i * -* i 


culte dans le lotus à seize pétales, le Sarvàsfiparipürakacak ra : voir YH, 3.226-29 et l)i. 
PP. 517-S. où elles sont mises en correspondance avec (ou sont assimilées à) seize vâyu 
et ou sei/c katâ jouant un rôle dans l'émanation. Amrt («/.. p. 318) les décrit comme 
cachées, manifestant seize « évolués » et « pénétrées de Conscience » U-idunupravistct,so- 
düMtvikaraîavâ gupttth). Ces déesses feraient apparaître diverses fonctions mentales et 
corporelles en les « attirant ». La liste des facteurs sur lesquels elles sont censées agir 


reste toutefois assez inattendue. 


YOGIN1IIRDA ) A 


ON DOIT IM 1*0 SL R 


LES HUIT ÉNERGIES A N A NGAKUSUM A, ETC 


anaùgakusunutdyâs tu sakîïr as! au ni vinyasct 


« Anangakusuma, etc. » : Anangakusumâ, Anangamekhala, Anai'i- 
gamadanâ. Anarigamadanâturâ, Anaiiga rekhâ, Anangaveainï. Anan- 
gâhkusâ et Anangamâlim. Le reste est facile à comprendre. // 54// 
[L’imposition] correspondant au tracé du cakra à quatorze angles 
est dite [maintenant] : 

Ayant fait une imposition à l'intérieur de ci [lotus] avec 
[le mantra] « Hommage au cakra à quatorze anches», 

ladantas caturdasâracakraya nama ity api 54 
vin vas va 


« A l'intérieur de ce [lotus] » : du lotus à huit pétales, ayant fait une 
imposition diffusante, en attouchant le front, etc., emplacement des 
quatorze angles [du cakra], avec le mantra caturdasâracakrâya namah. 
/154-55// 

On dit les énergies à imposer sur les quatorze triangles : 


Il FAUT i MPI )SHR SUR CES ANGLES LES QUATORZE ENERGIES N, 

vasamksobhinT, etc. 

a- ■! * 

tas y a ko ne su nvasecchak tïs caturdasa j 
sarvasaniksohhin cadras tu 


« Sarvasamksobhini, etc. » : Sarvasamksobhini, Sarvavidravini. 
SarvâkarsinT, SarvâhlâdinT, Sarvasammohinî, SarvastambhinT, Sar- 
vajraibhinï, Sarvasankarï, Sarvaranjanï, Sarvonmâdinï, Sarvârthasâ- 
dhinï, Sarvasampatlipüranï, Sarvamantramayï, et Sarvadvandvaksa- 
yamkarî. Le reste est clair. / 15511 

** fe f f * r 

Ayant consenti à dire ce que sont ces triangles. [Bhairava] dit : 

Ces angles, je vais te les dire. / / 5 5 / [lus son i | : sur le 
front, sur LA PARTIE droite [de CEI ui-ci], au milieu de la 

JOUE DROITI ET DE 1 'ÉPAULE, AU CÔTÉ, À U INTERIEUR DE LA CUISSE 
52 ET DE LA JAMBE [DROITS]; PUIS SUR LA JOUE GAUCHE. ETC., Ô PÀR- 
VATl! ,//56// SUR LÀ CUISSE GAUCHE, LE CÔTÉ GAUCHE, L ÉPAULE 
GAUCHE, LA JOUE GAUCHE ET 1,E MILIEU DU FRONT, AINSI QUE SUR 
L'ARRIÈRE. H 51 H 


tasva konâni vaanv allant i;55li 
/alâte daksahhâge va daksa candwusamadh valait 
pürsvântarürujanghântarYÜmujanghüdi par rat i 56 

vdfuorau vümapârsve eu vâtmintse vtt magttndake / 
laid! a vanuibhâge ca t alita vai prst/ia ity api 57 
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PÜJÀSA MK ETA 55-58 N Y A SA 

« Sur la partie droite » : celle du front. Il faut comprendre qu'il 
s’agit du milieu du front, de la joue et de l’épaule. Pour l'épaule, la 
cuisse et la jambe, il faut ajouter « droits ». Pour l'épaule gauche, il 
s’agit aussi de son milieu. « Sur l’arrière » : à l’arrière de la tête; on 
mentionne en effet d’abord la gauche et le milieu du front, celui-ci 
étant sur le devant de la tète. 1/51/1 

[Le Dieu] dit ^imposition] correspondant au cakra extérieur à dix 
pointes : 

Puis il. faut également [faire l'imposition avec le mantra] : 
« Hommage au cakra à dix angles », ô Parvatï! 

tato damracakraya nama il y api pârvati j 


« Puis » : aussitôt après l’imposition du cakra à quatorze angles, 
ayant a t touché avec le mantra dakàracakràya nama h les dix angles que 
sont l’œil droit, etc., on doit faire l’imposition diffusante. Au mot 
« également » (api), il faut ajouter : « faire l’imposition ». 

Les dix angles du cakra sont dits : 

Les angles de ce [(akra se trouvent] sur l’œil droit, à 
la racine du nez et sur l'œil [gauche], //58// SUR les angles 
nord-est et nord-ouest du tronc, les genoux et l'anus, ainsi 

QUE SUR LES ANGLES NOMMÉS NA1RRTI ET VAHN1 DU TRONC. 
tas va ko n fini chtksâk s inô.sik ai nid and rak e 

m/ f * + 

kukslsùvàyukonesv jânudvayagudesu ca / 
k uksinairriivahn i âkh i akonesvesu 


« De ce » : du cakra à dix angles. Ces dix triangles se trouvent sur 
les emplacements que sont l'œil droit, etc., c’est-à-dire qu'il faut se les 
[y] représenter mentalement (hhâvanïyani) : la phrase doit être ainsi 
complétée. « Sur les angles nord-est et nord-ouest du tronc » : le mot 
« angle » est au pluriel pour des raisons de métrique bien qu'il ne 
s'agisse que de deux angles. Le mot « tronc » 71 est pris ici comme 
désignant la partie du corps allant des bras aux cuisses. Ainsi, la 
portion supérieure du tronc sera considérée comme à l’est et 
l'inférieure à l'ouest. Les deux côtés, droit et gauche, seront alors 
respectivement au sud et au nord. Les mots « angles » désignent dans 
ce cas-là [là où commencent] les bras et les cuisses. Ainsi, la racine du 
bras gauche sera dans l’angle nord-est (AV/), Paine gauche sera celui du 
nord-ouest (vâyu), Paine droite sera celui du sud-ouest (nîrrti) et la 

71 . kuksi désigne en effet plutôt le ventre, la cavité abdominale, que tout le tronc, or 
c est effectivement de tout le tronc, des aisselles à Paine, qu il s'agit ici, comme 
l'explique Amrt. 


29: 


) (KrlMHRDA VA 


racine du bras droit l’angle sud-est {agtri). Le reste est facile à 
com p re nd re . // 5 8- 5 9// 


[Le tantra] dit ensuite les énergies a imposer sur 


les dix triangles 


FAUT IMPOSER ENSUITE 

pradâ, etc., ô Chère! 


59 LES DIX ÉNERGIES SaRVASIDDI II- 


sarvas 


nyaset punah //59/, 
sakîTnâin dasakam prive 


« Sarvasiddhipradà, etc. » : ce sonl Sarvasiddhipradâ. Sarvasarnpal- 
prada. Sarvapriyamkan. Sarvamaiïgalakàrinï, Sarvakâmaprada, Sar- 
vaduhkhavimocanï, SarvamrtyuprasamanT. Sarvavighnanivârinî, Sar- 
vângasundarï et SarvasaubhâgYadâyinï. Le reste est clair. 59-60 

W J WÈF 

[Ensuite, le Dieu] dit [l'imposition] correspondant au cakra intérieur 
à dix angles : 

Et, dans celui-là, ayant fait l'imposition avec [le MAN- 
tra] « Hommage au premier cakra à dix angles » 

tadantas eu dasârddicakmya nanui ity api 60 
vinyasya 

« Dans celui-là » : dans le [cakra] extérieur à dix angles. M faut 
faire l'imposition diffusante avec le mantra anîardasâracakrâya tta- 
mah . en en attouchant les dix angles une sont la narine droite, etc. 

1160-6} JJ 

[Bhairava] dit quelles sont les énergies à imposer dans les dix 


IL FAUT IMPOSER SUR I ES ANGLES S.ARVAJNA, ETC. 

tas y a konesu sur vujnüdyüs ea vinyasel / 

« Sarvajnâ, etc. » : Sarvajnâ, Sarvasakti, Sarvaisvaryapradâ. Sar- 
vajnânamayï. Sarvavyâdhiv inâsinl, Sarvâdhârasvarüpâ, Sarvapâpa- 
harà. Sarvânandamayl, Sarvaraksâsvarüpinï et Sarvepsitaphalapradâ. 
Le reste est clair. // 61// 

On dit quels sont les angles de ce [cakra] : 

La narine droite, le coin de la houciik, le sein, le testi- 
cule [droits], le I REIN DU PRÉPUCE, PUIS LE FESTICULE GAUCHI, 
LE SEIN. LE COIN DE LA BOUC HE ET LA NARINE [GAUCHIS]. ET LE 
BOUT DU NEZ, TELS SONT, SACHE-LE, LES DIX ANGLES. //62// 

daksanâsâ srkkinï ea sianam vrstmam eva ea / 6I / 

+ ► m B * m * f I 

sîvanï vâmamuskam ea sianam srkkininüsike 

mm b i ■ 

nâsâgrani caiva vijneyam konànâm dasakam i al lui 62 


PUJASAMKETA 63-64 NYASA 


C'est clair. // 61-62// 

L'[imposition] diffusante du cakra à huit angles est dite : 
Ayant imposé à l'intérieur dh celui-là [le mantra] « 

MAGE AU C AKRA ORIGINE! À HUIT ANGLES », 


tadantar astaskonâdkakrôya nanta ify api 
vin vus va 

m 


« A 1 intérieur de celui-là » : à l’intérieur du cakra à dix angles. Il 
faut faire l'imposition diffusante avec le mantra asfakonâdicrakrâya 
nainah en atlouchant les huit angles que sont le menton, etc. Le 
caractère originel (Cultivant) du cakra à huit angles tient à ce que c’est à 
partir de lui que les autres cakra sont produits 72 . // 63// 

Les énergies à imposer sur les huit angles sont dites : 

ON IMPOSERA SUR SES ANGLES LES HUIT [ÉNERGIES] VASINÏ, ETC. 

//63// 

tasya kanc.su vasinyâdyastakam nyaset j, 63// 


« De ce [cakra] » : du cakra à huit angles. Les huit énergies « Vasinî, 
etc. » sont : Vasinï, Kâmesvarï, Modinî, Vimalâ, Aninâ, JavinT. 
Sarvesvarï et KaulinT. // 63// 

|Le tantra] dit quels sont les huit angles de ce [cakra] : 

Ll MENTON, LA GORGE, LE CŒUR ET LE NOMBRIL SONT CONSI- 
DÉRÉS COMME FORMANT LE QUADRUPLE CÔTÉ DROIT [l)E CH CAKRA], 
ET LE: MANIPÜRA , ETC., // 64. / COMME EN ÉTANT LA TÉTRADE DLS 
CÔTÉS DE GAUCHE. L* ENSEMBLE FORMANT LE [ CA K RA | À HUIT ANGLES. 


cibukatn kanthahrdavanabhTnant caiva daksinam 

* 9 m • & * -r m 

j ne y ait) pars vacatuskam ca numipüràdi vàmakam , / 64 
catustayam ca pàrsvânàm état konâstakam punah 

î 1 ■ *. -I- J ü m m- m £ m 

Le menton, etc., forment le quadruple côté droit [du cakra]. « Le 
manipüra, etc., » : le manipüra a pour emplacement le nombril. Ainsi, 
le nombril, le cœur, la gorge et le menton sont [considérés comme 
formant aussi] la quadruple portion gauche [de ce cakra], qui a ainsi 
huit angles. /64-65 // 

[Bhairava] dit maintenant l'imposition des armes (âyudha) et des 
déités entourant [la Déesse] ; 


72, CL VH, 1.12-13. DT. p. 22 (supra, p. 1 12, note 76) et p. 92. YH, 1.77. Di, p. 94. 
La position centrale du cakra à huit angles, qui recèle en lui le triangle central et le 
bindit , est soulignée ici par le fait qu'il est imposé sur quatre points placés dans l’axe du 
corps. 


p. 257 
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YOGIMHRDAYA 


On DOIT IMPOSER à i 'extérieur, dans les quatre directions 
[autour] du triangle qui est dans le (.'(EUR, 65 l'arc ht 

LES FLÈCHES, LL I IEN HT LE C ROC. 


hrdavasthatrikomisva caturdiksu bahir ri y a set 65 

s p * -T v » 

sur ai tïpau pâsasmT 

On dit [de ce cakra] qu'il est dans le cœur, car c’est là, dans la 
poitrine, qu'il se trouve. C e qui, de forme triangulaire, est logé dans ia 
poitrine entre les pectoraux est ce qu'on nomme « triangle situé dans 
le cœur ». A l’extérieur de celui-ci, dans les quatre directions : l'est, 
etc., on doit imposer l’arc et les flèches, le lien et le croc, c'est-à-dire les 
quatre âyutiha de Kâmesvari et Kâmesvara. L'arc et les flèches, lien et 
croc, se dédoublant chacun en masculin et féminin [tes armes] sont 
au nombre de huit. Cela sera dit ici même : 

« On doit imposer les flèches sur l’œil, les deux arcs sur les sourcils, sur 
l'oreille les deux liens et les deux crocs au bout du nez, à droite et à gauche 
(YH. 3.70-71, p. 260). 65-66 


[Le tantra] dit ensuite l'imposition diffusante du triangle : 
Puis, ayant fait l'imposition [avec le mantra] « 

MAGE AU TRIANGLE ». 


>> 


frikonava mimas taiha 


vin vas y a 


« Av ec [le mantra] trikonayu namah ». il faut taire l'imposition 
diffusante [du triangle] en en attouchant les trois lignes. 

Sont dites les déesses à imposer sur le triangle : 

ON IMPOSERA SUR LES ANGLES DE CELUI-CI, DEVANT, À DROITE 
El À GAUCHE, //66// LES DÉESSES KÂMESVARI, ETC., ET. EN LEUR 

milieu, la Déesse. 

las va koncsu aeradakso! laresu 74 ca ,766// 
kâmesvai \ 'üdidevlnâm madhve devînt ca vinvaset 


evant, de droite e 
et BhagamfilinT 5 e 


« De celui-ci » : du triangle. |Sur les ang 
de gauche, [il faut imposer] Kâmesvari. 




1 1 

i 


73. Cf. YH, 1.54, DT, pp. 69-70. 

74. Comme le fait Anvrl (l)ï. 1.1 I. p. 257), il faut plutôt lire ...daksottaresu que 
daksâruaresu , qui est toutefois possible ei qui amènerait à traduire : « sur les angles 
droit et gauche, ainsi qu'à l’intérieur de ce [triangle], la Déesse [placée | entre les déesses 
Kâmesvari, etc. » : l’opération décrite reste dans les deux cas la même. 

75. C'f. DT. p. 73; ei-dessus, p. 153. note 238. 
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au milieu de ces déesses, c’est la Déesse qu’il faut placer. « Au 
milieu », c’est-à-dire sur le bainrfava[cakrcu au centre du) srïcakra. Cela 
veut dire qu il faut imposer [là] la Déesse Tripurasundarï, fusion 
parfaite de la lumière cl de la prise de conscience ( p rakctsa vi tnarsasâ- 
marasyarüpâm). // 66-68 / / 

[ Le ta nlra] conclut [l'exposé de] l'imposition du srïcakra : 

Ainsi i'ai-je dit, ô Déesse! l'imposition, procédure tout â 

FAIT SECRÈTE, //67 // 

evam mayodito devi maso guhvatamakramah / 67// 

C'est clair. 

Il dit donc qu'il faut que Toi aussi tu gardes cachée cette sorte 
d’imposition : 

Toi-même, qui: célèbrent les héros, tu dois l’accomplir dans 

LE PLUS (iRANI) MYSTÈRE. 

et cul guhyatamam kâryam tvayâ vai vïravandite j 

C'est clair. 

Mais alors ne faut-il la dire à personne? [Le Dieu] répond : 


On doit la confier à ceux 

sa n k t vas l/là i a diilav i am 


Sia VI N I LA RÈGLE. 


« A ceux qui suivent la règle » : il faut la confier à ceux qui sont 
attachés aux pratiques de la règle du Kula 76 : à eux seuls, et non pas 
à ceux qui suivent des pratiques d'êtres enchaînés (pasusatna vâcà- 
ranistha). 

Mais, parmi ceux attachés aux pratiques de la voie kaula , peut-on la 
confier à tous? Non. 11 est donc dit : 

Jamais à quiconque n'est pas disciple. //68 // 

nâsisyà y \i k a dfu ana //6 8 // 

• * r r r r 

On ne peut pas la communiquer à ceux qui ne sont pas disciples, 
même s'ils suivent la règle [kaula]. //68// 

Moi-même, je ne l’ai fait connaître à personne d'autre que Toi : 

Cela qui est plus caché que tout ce qu'on cache, je te 

l'ai révélé en ce jour. 

guptâd guptaiaram eaitat ta và dya prakatïkrtam / 


/(>, k au/ ikasamayâcârunistha : cf. YH, 2. 78, DT, 
note 


pp. 209-210; ci-dessus, pp. 256-57, 
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Ce qui est plus caché que tout ce qu'on cache est plus secret que 
tous les secrets. Tout cela, je te l'ai révélé parce que tu es ma bien- 
aimée, ta nature étant celle de la conscience active qui est une portion 
de moi-même . Ce qui revient à dire que cela n'est révélé à personne 
d'autre [que Toi]. // 69// 


AM PAR 


(Le Dieu] dit une autre façon de faire cette même imposition : 

Après cela, il faut faire l'imposition en comment 

1 

la Déesse originelle pour finir par Anima. //69 // 

m ü Unie vyâ( l ikan i nyâsam mümântam punur nyaset ,769/, 

Après avoir d'abord décrit l'imposition des cercles de divinités 
( âvarauadevatâ ) du srïcakra en allant d'Animâ à la Déesse origi- 
nelle [le tanlra dit] ensuite qu'il faut faire l’imposition des divinités 
présentes dans le srïcakra en allant de la Déesse originelle à Anima 7t \ 

/ / 69/ 

[Le lantra] dit comment faire l'imposition de la mûladevï, etc. : 

Sur le triangle de la tête, il faut imposer, à partir de 
l'est, [les déesses] KâmesvarI, etc. 

sirastrikone pürvâüi k âm es va ryüdika nyaset j 

Comme on vient de dire qu'il faut imposer les civaranudevaiâ du 
srïcakra « en commençant par la Déesse originelle et en finissant par 
Anima ». on sait que la première imposition à faire, des divinités du 
srïcakra, est celle de la mûladevï au centre du triangle de la tête. 
Ensuite. « sur le triangle de la tête » M0 . - car il y a, au milieu du 

m* 

crâne, un emplacement de forme triangulaire : celui qui se voit, très 
fragile encore, chez les petits enfants , « à partir de l’est » c’est-à- 


77. niadamsahhütavimarsâtmaka : on a déjà vu au de h ut de la DT (p. 4) Amrl décrire 
Bhairava et la Déesse comme étant respectivement la partie de lumière el celle de 
conscience active de la divinité. Plus loin, p. 244, Amrt dit à peu près la même chose : 
Siva parle à la Déesse par amour et attachement pour elle qui lui est unie en essence 
( madekarasya). 

7S. mûladevï: la Déesse originelle, première ou fondamentale; celle qui est à la racine 
{mû fa) de tout : MahâtripurasundarT. 

74. Il y a donc ici une fois de plus un double mouvement faisant parcourir le srïcakra 
G ou le cosmos successivement dans le sens de la manifestation, puis de la résorption. 

su. t.e triangle est également décrit par Bhâskara (Se. p. 229) comme la fontanelle : 
une dépression triangulaire visible chez le petit enfant. 11 s'agit ici de se représenter, au 
sommet de la tète, un emplacement triangulaire situé un peu comme la fontanelle des 

nourrissons ou I on imposerait la mûladevï entourée de ses trois premières Civarunadc- 
vata. 
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dire sur les angles sud, puis nord donc droit, puis gauche — de ce 
triangle, il faut imposer « Kàmesvarï, etc. », « etc. » désignant 
V aj res va ri et BhagamâlinT. C est-à-dire que. sur les angles antérieur, 
droit et gauche, du triangle de la tête, il faut imposer Kàmesvarï, 
Vajresvarî et BhagamâlinT. //70 

[Puis est] dite 1 imposition des civarana[devata] que sont les armes 
( à\ udhâva ran anyâs am) : 

Il FAUT IMPOSER LES FLÈCHES SUR L'CEIL, LES DEUX ARCS SUR 

I FS SOURCILS, SUR I. OREILLE LES LIENS, ET LES CROCS //70// SUR 

LE BOUT DU NEZ, À DROITE ET A GAUCHE. 

hânân nette hhruvos câpau karne pâsadvayam nvaset 70 / 
srnidvuyam va nâsâgre daksinâgram tu vin vase t / 

l es flèches : celles de Kàmesvara et Kàmesvarï. « Sur l'œil » : sur les 
deux yeux. Les deux arcs ; sur les sourcils. Les deux liens : « sur 
l’oreille ». c’est-à-dire sur les deux oreilles. Les deux crocs, à droite et 
a gauche, au bout du ne/. Il s agit chaque fois de deux emplacements, 
a droite et a gauche, même si le mot qui les désigne est au singulier. 
Sur tous ces endroits, il faut imposer à droite les armes de Kàmesvara 
et à gauche celles de Kàmesvarï. / /70-71 // 

[Le tan ira J du 1 imposition des üvarana[devatâ] Vasinï, etc. ; 

En SUIVANI UN ROSAIRE [PLACÉ AU CONTACTj DE LA TÊTE, II. 

FAUT IMPOSER LES HUIT VÀCiDhVATÀ. 71// 

, . ^ 'lit! I tt s! nyased vâgde va tastiik am jjl\jj 

manda veut dire tète (s iras). « En suivant un rosaire [pi acé au 
contact] de la tête » : le long de celte guirlande de tète, dans les huit 
directions ; tout autour, il faut imposer les huit déites de la parole 
( vâgdevatâ) : les déesses Vasinï, etc., présidant aux huit groupements 
de phonèmes en vaikhan . 82 //7 1 // 


Si. .le ne suis pas ici F édition de V. D., qui lit mundamfda, lecture qui est celle, 
apparemment, de la plupart des niss qu'il a consultés, alors que la forme nwndamâlâ 
(qui est celle de sept mss cités en note. p. 261 ) nie paraît préférable quant au sens. C’est 
en outre ce l]uc lisait Bhaskara (Se, p. 270), qui explique qu'ayant placé un rosaire de 
ntdrüksu ou autre sur la tête, l’imposition se lait sur huit points où ce rosaire (mâla) 
touche la tête. Cette lecture, et l'explication qui en est donnée, me semblent, tout 
compte tau, plus satisfaisantes que la formulation mwukinmia, car on ne soit pas bien 
ce que serait la « base de la tète » suivant laquelle on devrait faire une imposition sur 
huit points. Il se peut, évidemment, que je me trompe. 

* 2 . Les Huit Mères ( mâtüstaka ou usfamàtaruh) : Mahâlaksml (ou Brahmï), etc., sont 
parfois associées aux huit varga des phonèmes (ainsi S\ T. 1.34-361. L'association de 
Vasinï, etc., avec les huit varga se trouve dans le NSA, 1 . 77-80 (pp, 89-90) : Amrl cite ce 
passage DI, p. -44 Vasinï, etc. lorment aussi le groupe des « Yoginï accomplies » 
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Mais pourquoi l'imposition des portions subtiles |dc l'énergie 
phonique], d ardhacandru à unmanâ, situées au-dessus du baindava- 
cakra 83 , n'est -elle pas mentionnée? — [Le tanlra] dit donc: 


Le cakra du bindu et les autres sont [seuls] à imposer, 
ô Belle! 


f) 


haindavâdmi cukrani nvustuvvuni vaninaru 


Il faut faire l'imposition des neuf cakra de celui du bindu au carré 
extérieur, car ils sont « grossiers » ( sthüiaivât ). < >n ne peut en et t et que 
se représenter par la concentration mentale créatrice (bhâvanïva) tout 
ce qui va à' ardhaccuidra à unmanâ . or c'est une imposition « gros- 
sière » qui est exposée ici. Il ne peut donc y être question que des 
[cakra] « grossiers ». 

[Le tanlra] dit l'imposition des âvarana[devatâ] Sarvajna. etc. : 


Au COIN INTERNE ET EXTERNE DE LCEIE, PUIS DEVANT ET EN 
ARRIÈRE DE LOREILLE 72 ET EN AVANT DE LA MECHE, II. FAUT 
IMPOSER LA MOITIÉ, I A MOITIE; RESTANTE I. ÉTANT SI R LA MECHE, 
DERRIÈRE L*OREILLE, DEVANT I ’OREILI H, AU COIN EXTERNE DE I Œil. 
ET À SON COIN INTERNE. 

netramüle tvapângc va karnapürvottare punah , 72// 
cüdâdike rdhaninute ’rdham sesârdhunt kurnaprstbak c I 
karnapürve tvapânge ca tasya mâle ca vinyaset ,77 

« En arrière de l'oreille » : la partie arrière de l'oreille. « En avant de 
la mèche » : ce qui est en avant de la mèche, c'est le front. Il faut taire 
l’imposition suivante à mi-distance derrière l'oreille, telle est la 
tradition. L'emplacement derrière l'oreille est le creux qui est derrière 
celle-ci. Qu'est-ce à dire? Qu'il faut imposer la moitié des dix 
[déités] Sarvajna, etc., au-devant de la mèche, aux coins interne et 
externe de l'œil et devant et derrière l’oreille. Puis, il faut imposer 
l'autre moitié de ees mêmes [devatâ] sur l'autre creux derrière 1 oreille 
et devant, sur les coins interne et externe des yeux [et sur le front]. 
Mais Sarvajna. etc., ne sont pas nommément citées : comment peut- 
on dire que c'est elles qu'il faut imposer? C ela est dit puisqu on a 

isiddhavozinî) que nous verrons plus loin, dans le Sarvarogaharacakra : VIL 3.154 et 
Dl pp. 304-5. 

83. Nous avons vu en effet au premier chapitre {si 35 sq ( qu'uprès avoir décrit les 
neuf parties du .irïcakra, le VH poursuit par une hfiâvuttû des kulîi phoniques, 
à ardhacaruira à immanâ (cf« supra , pp, 123 sq, cl inirod., p. 62), On pourrait donc 
imaginer qu ici l'imposition « grossière » des cakra sur le corps physique du sàdhaka se 
poursuive par une imposition « subtile *> de ces kaki sur les cakra du corps subtil : c est 
le sens de l'objection formulée par Amrt et à quoi il répond en soulignant, avec le ^ H, 
le caractère « grossier » de l'opération en cours. 
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du plus haut st qu'il fallait imposer Vasinï, etc., alors que sur le cakra 

suivant on doit imposer Survasiddhi, etc. Sur ce cakra- ci, donc, situé 

entre les deux autres, c'est bien Sarvajnâ, etc., qu'il faut imposer. 72- 
73// 

-i r 

[Le tantra] dit 1 impsilion des civarana[dcvatâ\ Sarvasiddhi[pradà], 
etc. : 

Il FAUT [ENSUIT!:] IMPOSER SUR LE COU, EN ALLANT DE GAUCHE 

À droite, fi , hs énergies] Sarvasiddhi[pradâ], etc. 85 , 

sarvasuhlhyâdikam kanthe prâdaksinyena vinvaset j 
C' est facile à comprendre. //74// 

[Le tantra] dit l'imposition du cercle des divinités Snrvasamkso- 
bhinï, etc 




PUIS, SUR 1 1 CCFUR, COMME PRÉCÉDEMMENT, LES ÉNERGIES QUI 
SH; PROUVENT DANS LE [ CAKRA ] À QUATORZE POINTES. 74 

fi r daye ni anuk on a. s thâh saktayo pi va pürvavat jjl4ij 

« Sur le cœur >> : sur la poitrine. « Comme précédemment » : en 
allant de gauche à droite (prâdaksinyena). Les énergies présentes dans 
le [cakra] à quatorze pointes sont Sarvasamksobhinï. etc. 86 . La phrase 
doit être complétée par ; sont à imposer. //74/y 

[Voici maintenant] l’imposition de Yâvarcma d’Anangakusumâ, 
etc. : 

Le LOTUS À HUIT PÉTALES SE TROUVE SUR LE NOMBRIL, l.'lMPO- 
SITION DOIT lOUTEEOlS ÊTRE FAITE SUR I A COLONNE VERTÉBRALE 
SUR LE CÔTÉ GAUCHE ET, SUR L'AUTRE CÔTÉ, SUR H.’ ABDOMEN, CEC I 
POUR LH PREMIER GROUPE DE QUATRE. 757 I. AUTRE GROUPE DE 
QUATRE DOIT LIRE IMPOSÉ ENTRE I.A COLONNE VERTÉBRALE ET LA 
GAUCHE, ETC. 

nâbhâ vasi adulant tut ru van tse l 'âme eu pârsvake j 
uilare savyapârsve ca nvaseil üdkatustayam 1/15/1 
va/nsa vamântaràlâdi nvaseil anvaccatustavam / 

« Sur le nombril » : à l’endroit du nombril, [se trouve] le lotus à huit 
pétales. « Cela, toutefois » ; [ces mots] visent les huit [énergies] 
Anangakusumâ, etc., précédemment citées * 7 . Les quatre premières de 


K4. Le si. 71 lui-même mentionne seulement les huit vâgdevatà. C’esi Amrî. Dï. 
p 261, qui précise qu'il s'agi 1 de Vasinï, etc. 

s>. La liste de ccs dix devatâ. présentes dans le cakra à dix triangles externe, a été 
donnée plus haut. Dï. p. 254. 

86* Liste : Dï, p, 251. 

87. Dï, p. 250, 
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p. 264 


p. 265 


celles-ci sont Anangakusumâ, Anangamekhalâ, Anangamadana et 
Anangamadanâturânâ. La colonne vertébrale, c’est l'épine dorsale. 
« Sur l'autre côté » : du côté droit. « Entre la colonne vertébrale cl la 
gauche, etc. » veut dire : entre le côté gauche et le devant du corps, 
entre le devant et le côté droit et entre le côté droit et la colonne 
vertébrale. Les quatre autres [énergies] sont : Anangarekhâ, Ananga- 
veginî, Anangûnkusà et AnangamâlinT. Il faut comprendre qu en 
prenant comme point central l’endroit du nombril, on doit imposer les 
quatre Anangakusumâ, etc., de l’ouest au sud. puis le quatuor 
d’Anangarekhâ, etc., du nord-ouest au sud-ouest. // 75-76. . 
L’imposition de Yüvarana de Kâniâkarsinï est [ensuite] dite : 

Sur le svâdiusthâsa il faut imposer, en commençant par 
l’est [devant] soi et en finissant par i.e sud, ,76/ [les éner- 
gies] PAR GROUPES DE QUATRE, SUCCESSIVEMENT, DANS TES 
ERE DIRECTIONS DE E ESPACE. 

svàdhisthâne nyaset s vas y a pûivâd daksâ vasemak uni / / 7 6 / / 
catasras tu catasras tu catunliksu kramân nyaset 


« Sur le svâdhisthana » ; la où se trouve le lotus du sviulhisthünu ** . 

* * 

« En commençant par l’est [devant] soi » sg » : c’est-à-dire en 
commençant par l’est, autrement dit devant [l’adepte] et en se 
terminant par le sud : dans la direction du sud (c’est-à-dire à sa 
droite). 11 faut ainsi imposer successivement les énergies Kâniâkarsinï, 
etc. g0 , quatre par quatre, dans chacune des quatre directions de 
l’espace. Mais comment savoir s'il s'agit bien de Kâniâkarsinï, etc.'.’ 

A cette question, il faut répondre : les énergies du cakra précédent et 
celles du suivant ayant été nommément désignées, celles de ce cakra- ci, 
situé entre les deux autres, se trouvent implicitement indiquées. 76- 
77// 

[Le tantra] dit l’imposition de Yâvarana des mmlrasakti Sarvasam- 
ksobhinï, etc. : 


88. S'agissant d'un nyâsa « externe ». le corps est attouché sur le ventre au niveau où 
« intérieurement » se trouve le svâdhisîhâtui du corps subtil- l e nyâsa ne se tait pas sur 
ce cakra intérieur, par méditation visualisante (hhavana), mais extérieurement, sur le 
corps* Àmrl précise justement, p. 265, a propos du müladhara. ce caractère « externe » 
de K imposition en cours, 

89, svasya pürvat : on pourrait traduire : « en commença ni par sa face antérieure », 
nu « devant lui » : le sâdhaka. se tenant tourné vers ! est. a donc le sud (daksina ) à sa 
droite et le nord à sa gauche. L'imposition se fait donc en quelque sorte « à contre- 
sens ». On notera remploi de la terminologie des points cardinaux {et intermédiaires | 


pmn 
a ux 


Vsipner des parties du corns : Ladcnte vit sa pratique 


1 i. i ii fh 4 » N 


■ b. j. ■«. , f -m 




dimensions duquel il participe corporellement. 

. Sur ces seize énergies et', plus haut. I )î. p. 249. 
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Le meilleur des sâdhaka doit imposer les dix mudrâ sur 

LE mDlâdhâra , //77// 

mülâdhâre nva.sen muürâdasakam südhakottàmah 77 

- - - f • / ' 

« Sur le mülâdhâra » : sur la région du corps correspondant au 
mülâdhâra. Le reste est facile à comprendre, jjllj! 

Mais les dix mudrâ ne devraient-elles pas être imposées sur le 
mülâdhâra par la méditation (dhyànena) ? Pour écarter tout doute 
sur ce point, [le tantra] dit : 

DE NOUVEAU SUR LA COLONNE VERTÉBRALE, À DROITE ET À 

GAUCHE ET DANS L IN 1 1 R V AELE. EN HAUT ET EN BAS. LES DIX 

MUDRÂ. 

punar vwnse ca savye va vdme cahântarâhike j 
ftrdh vâdh o dosai mu Iras t a 

Par l’expression « de nouveau » (punar) [le tantra] se réfère aux 
emplacements du nyâsa du lotus à huit pétales [que visaient les mots] 
« Le lotus à huit pétales est sur le nombril, cela doit toutefois » 
(si 75). [Ainsi, comme dans le cas précédent, l'imposition doit se faire] 
sur la colonne vertébrale, le flanc gauche et celui de droite, [le texte] 
disant « et » parce qu'il s'agit des deux côtés, gauche et droit 91 . « À 
gauche et dans l'intervalle » : entre la colonne vertébrale et le flanc 
gauche le mot « et » visant ici les [autres] espaces intermédiaires. 
Qu'est-ce à dire? — Qu'il faut imposer les dix mudrâ sur la colonne 
vertébrale, etc., puis sur les côtés, dans les directions intermédiaires du 
nord-ouest, etc., ainsi qu'en haut et en bas. Mais quels sont 
exactement les deux endroits désignés par les mots « en haut et en 
bas »? La réponse est : « en haut et en bas » ne désignent pas des 
emplacements intérieurs en haut et en bas. Il faut, pour comprendre 
où est ce double emplacement des mudrâ restantes, se référer à ce que 
nous avons dit dans la Tattvavimarsinï 92 à propos du culte des 
Lokapâla. à savoir : 

66 «Un autre emplacement se trouve entre les deux directions d'Indra et 

d'Isana. Un autre encore est décrit comme situé entre les directions de Nirrti 
et de l'Océan » y3 . //78// 


l Jl. Ou nord cl sud : on a ainsi les quatre points cardinaux (cf. note 89 ci-dessus). 

92. On ne connaît guère cette oeuvre, que V. IX considère comme due à Amrt, que 
par des citations. Un ms en existerait toutefois à Trivandrum (V. V. Dvivedj. 
Tantrayâtrâ . pp. 77-78), 

93. C’est-à-dire entre l’est et ie nord-est et entre le sud-ouest et l’ouest, donc devant 
et à gauche, et derrière à droite, plutôt qu' « en haut et en bas ». formule employée 
seulement, sans doute, en raison de la disposition symbolique des dix directions du 

— qui inclut le zénith et le nadir que suit ici le YH. 


cosmos 


p. 267 
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[Ensuite] est dite l'imposition des âvarana[devatâ] Brahmânï, etc. : 

Ensuite, les [emplacements] du haut et du bas étant exclus, 

/ 78/' [on imposera] les huit Brahmânï, etc., sur la jambe 
droite, 

ürdh vâdho varjilatn punah //78// 

brahmanyâdyaslukam daksajanghâyâm 

faut ajouter les mots ; « on imposera ». Le reste est facile. / . 78- 

79// 

L'imposition doit donc se faire sur la jambe droite. [Le tantra] dit 
donc quels sont ces points : 


f V 


CELLES-CI L ETANT COMME PRECEDEMMENT. 

tas lu pûrvavat / 

« Celles-ci » : Brahmânï, etc. « Comme précédemment » : sur les 
emplacements qu’on a dits (si 78) : « La colonne vertébrale, à droite, 
etc. ». Ici toutefois « colonne vertébrale » désigne la partie arrière [de 
la jambe. L'imposition se fait ainsi] sur les quatre faces, ouest, etc., 
(i.e. le dos, etc.) de la jambe droite, ainsi que dans les directions 
intermédiaires: nord-ouest, etc. 1 *. Ainsi doivent être imposées [les 
Yoginïj Brahmânï, etc. //79// 

[Vient enfin] l'imposition de I âvarana d'Animâ, etc. 11 '. 

[PUIS,] EN COMMENÇANT PAR LA JAMBE GAUCHE. 79// IL FAUT 
IMPOSER À PARTIR DE LA GAUCHE, HUIT SïDDIII SUR LES MÊMES 
[EMPLACEMENTS] ET DEUX AUTRES SUR I A PLANTE DU PIED. 

vâmajunghâtn samârubhya vâmâdikramato pi vu //79// 
siddhxasîakam nyaseï tesu dvavam pâdatale riyaset / 

« En commençant par la jambe gauche » : en commençant par la 
partie ouest (= le dos) de la jambe gauche. Puis, « à partir de la 
gauche » : en partant de l’emplacement intermédiaire qui se trouve à 
gauche. « Sur les mêmes » emplacements, qu’on vient de dire, il faut 
imposer les huit [premières] Siddhi : Anima, etc. Les deux dernières 
étant imposées « sur la plante du pied », c’est-à-dire sur celle des deux 
pieds. //79-80// 

Concluant en montrant l'excellence de l’imposition qui vient d’être 
décrite, [le tantra] précise ce qui en est laissé dans l'esprit ^ et qui en 
est le fruit : 


94. C'est-à-dire en tournant autour de la jambe à partir du dos de celle-ci. 

95. cf. Dï. p. 245. ci-dessus, p. 2X5, note 61, ei l)T, p. 511. ci-dessous, p. 338, note. 

96. vàsanâ : il s'agit en l’occurrence de la trace laissée par la pratique du nyàsa dans 
l'esprit de l’adepte, de ce que cela lui a fait comprendre et donc du fruit de celte 
pratique. Cf. supra, p. 112, note 77. 
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L’imposition se répand à partir de sa c ause, comme on dit 
d’une lampe [qu'elle s'allume] à une [autre] lampe. // 80 // 
[Aussi.] celui qui a ainsi accompli l'imposition, ô Maîtresse 
des dieux! doit-il se considérer comme non distinct du Soi. 

kïiranât prasrtani nyàsam dïpüd dïpam ivoditam y/80// 
evatn vin vas vu de vesi svâhhedena vicintoyet / 

« De sa cause » : de la fusion totale de la lumière et de l'acte de 
conscience (jxrakâsavii t ici r.sûsà/tutrüs \ QTÜpti î ) . qui est aussi 1 univers 
dans sa totalité ( akhilajagadrüpâd) p . Ce qui se répand « comme une 
lampe [s'allume] à une autre lampe » et qui est comme la cause 
[première de l'imposition], c'est la grande manifestation cosmique <w . 
[Cette imposition] est accomplie « ainsi » : de la façon qui vient d’être 
exposée et elle esl. comme on dit, [comparable à la lumière d’une 
lampe]. Ayant donc ainsi fait l imposition, il faut se considérer comme 
non distinct du Soi. C’est-à-dire qu'ayant médité et fait apparaître 
mentalement (vihhdvvct) les parties constitutives du sncakra , avec leurs 
énergies, comme non différentes des diverses parties de son corps [où 
elles sont imposées, l'adepte] doit méditer et réaliser (bhâvayet) qu'il 
n’y a pas de distinction entre lui-même et la suprême [Déesse] 
présidant à ce [cakra], // 80 - 81 // 

Réalisant intérieurement par la méditation (bhâvayan), grâce aux 
trois séries d'impositions — le sextuple tiyüsa et les autres, qu'on a 

97. Bhaskara (Se. p. 237), commente ainsi : « la cause : celle tic tout l'univers, c est le 
hrahman. plan atteint dans In lusion totale de Siva cl Sukii. t est de eelà même que 
procède (comme de sa cause) l’acte rituel appelé imposition du cakra ». L'univers dans 
sa totalité, lui aussi, procède de la divinité absolue, qui esl inséparablement prakâsa et 
vin ui rsa. 

98. mahâbhàsa : le grand apparaître (splendeur ou manifestation) de l'univers. « Le 
suprême Seigneur, écrit J. {ad ! A. 5.62, vol. 3. p. 367). qui est lumière sans égale, par la 
seule puissance de sa liberté, dissimule sa nature propre et, s’abaissant jusqu'au plan de 
la connaissance, du connaissable, etc., manifeste en brillant (ou : fait apparaître en 
l’éclairant) l'ensemble de la variété du devenir» {bhâvajütam âbhâsayati). Selon le 
sivaïsme non-dualiste, dont la doctrine est celle de Yâbhâsamda, tout ce qui existe dans 
le cosmos, tout ce dont on peut prendre connaissance, est manifestation lumineuse, 
abhâsa , apparaître, issu de et demeurant en la Conscience divine qui a conscience d’elle- 
méme (ahamparâmarsa) et de ce qu’elle crée en elle à partir de cette prise de conscience. 
Dans le cadre de cette théorie, on peut concevoir la manifestation cosmique, faite de la 
totalité de ces abhâsa. comme étant elle-même un « grand apparaître ». mahâbhàsa. 
englobant tous les autres. 

Dans le cas présent (et sans qu’il soit sûr qu’Amrt se référait aux vues d'Abhinava- 
gupta et de ses disciples) le srïcakra étant la forme diagrammatique du cosmos et étant 
même le cosmos lui-même, est identique à la manifestation : le mouvement cosmique 
qui le fait apparaître est mahâbhàsa. C'est cette cosmogenèse qui justifie la pratique de 
l'imposition, lui donne son fondement et en explique le Iruit, qui est d identifier 
l'officiant à la Réalité suprême d’où surgit le sncakra. 
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Jcoits - la Réalité suprême qui esl conscience et félicité le cœur 
complètement « mûri »«. fie sàdhaka] doit, alin d’être tout à fait ante 
a accomplir le culte externe, faire (encore] l'imposition de purification 
des mains et les autres. [Le tantra] dit donc : 

Ensuiti;, il faut faire l'imposition de purification des mains 

etc., AVEC L'ESPRIT RECUEILLI. //8 1 // 100 

tu! as va karasuddhyâdinyâsam kuryât samâhitah //8 1 // 


triple u y usa. « [il laut faire] 
s. etc. ». Selon la formule du 


(< Ensuite » : aussitôt après le 
1 imposition de purification des mai 
Maître expert 101 : 

« J’accomplis la purification des deux mains, qui est Conscience, présente 

sut les doigts [conçue comme] l'effet dont prend conscience le Soi qui est la 
cause ». ' 


269 


l'imposition de purification des mains est la première de la [sériel de 
celles [que nous verrons maintenant]. Le mot « imposition » est ici au 
singulier parce qu il s agit de choses de la même espèce 102 [11 faut les 
faire] « avec l’esprit recueilli » : attentif. L'imposition de purification 
des mains et les autres sont décrites dans le C'SS l0 L On ne les expose 
donc pas ici, se bornant à les mentionner, //81// 

1^ ha ira va] dit [la manière de faire] l'imposition qui n’a pas été dite 

ici 


■ï!Lte^rr hrda '' a v* v mplètC matura,îon (P™PSka) du mata, de l'impureté, rend 
tUlLpte liple a rcccvo,r 1 ^n.luu.on et/ou à atteindre la libération. Dans le cas de la mua 
cale maturation complété du cœur rend le sàdhaka apte à faire le culte (pour lequel N 
do, en principe être préalablement divinisé). Cf. sur ce point, SP }, introd./pp «üîn! 

irflll pr n & ’if i K | plaœ deUX pSda ' ahufp te kathayâmyadva Jdvânvâsam 

Bhüskiri iSe^n Um ? P Upart d “ mSS et qm ne P araît en effet guère à sa place. 
Bhaskara (Se, p. 260) commente ici un si. qui n'est pas celui-là, qu’il paraît ignorer 

* ( ^ verSLt lir e de la Subhagodayavâsanâ de Sivânanda (si. 24, NSA p 299) est 

IM’ utribi. 0°1 V K M;,hC - Vi "'' nanda da " S ! C Parimala dc sa MM, il. 45. relatif au avâsa. , 
et \ , \ Kramavasana* qui serait donc un autre nom de lu Subhagodayavâsanâ 

LXVn Tw? '°? 3 V par 1 silburn - n 149 et mon étude du nvàsa (BEFEO 

1AVI ), Cette stance est obscure. 11 s’agit toutefois toujours de percevoir méditative- 

™, ne S r l Soi r 'à^ ' ', C ° mmC attitUdeS Spirituelles ou «pressions du rapport de l’être 
uiLtLrnt du oOi absolu, cause pre micro, 

lf'2- C'est une nouvelle série d’imposi lions qui est maintenant prescrite Le H 81 les 
p!uîùt. C dU COniPOSC karasuddh y àdhi y^^ singulier, alors que le pluriel s'imposerail 

contîirinn h, SA ' ' 1: V P -' ' 8) prcscrit sans le décrirc le karasuddhinvâsa , suivi de la 
sim CT yj, 4 1 ';‘ j' l ! v° t[0, u ô at ” iasam '- cakràsana. sarvammitrâsana et sàdhvasuldhà- 
: C ^ H> - 2A - 1)! - PP- 1 °6- 1 09. ou la karasuddhividvâ est suivie des quatre vidva - 

lr0UVC CC rile dans le Subhagodaya de Sivânanda (NSA. p 2\ 
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Il FAUT ACCOMPLIR I 'IMPOSITION DE LA VIDYÂ SUR S A TETE, 

| E SEXE ET LE CŒUR, | PUIS] SUR LES TROIS YEUX, //82// SUR LES 

DEUX OREILLES, Ô DÉESSE! ET LA BOUCHE. PUIS SUR I I S BRAS ET 

|,E DOS, SUR LES GENOUX ET LE NOMBRIL. 

mürdhni guhye ca hrdaye netratritaya c va ca // 
srotravor vugalc devi nnikhe ca hhujayoh punah ,//82// 
prsthe jtvivos ca nâhhau ca vidyânyâxam samâcaret 

Le vidyânyâsa es! une imposition faite avec les trois bïja de la vidyâ. 
[On impose] sur la lèle le vâgbhavablja , sur le sexe le kâmarâjahïja el 
sur le cœur le saktibïja. On doit de même taire 1 imposition partout 
ailleurs ins , en énonçant les trois bïja sur chaque [série de] trois 
emplacements. Tout cela est facile à comprendre. //S2-83 // 

[Bhairava se borne à] énumérer les [impositions de] purification des 

mains, etc. : 

[Il FAUT ENSUITE PROCÉDER] DE NOUVEAU À LA PURIFICATION DES 

mains. [Puis imposer] le trône 106 , les six anga 10 \ //83// SrI- 

KANTHA 108 , ETC., ET LES VÂGDEVÏ. 

■ ■■ 

karasuddhini panas caiva âsanûni sadangakam //83 // 
sr ïk an thâdîmk a va gde vïh 

Les VâgdevT sont Vasinï, etc. uw . 1 imposition de Srïkantha, etc., est 
exposée dans le SvS. Comme elle est ainsi connue grâce à un autre 
tantra, on ne la redit pas ici. Le reste esi facile à comprendre. 83-84 

[Ensuite, le tantra] dit l'imposition de Kâmesvarï, etc. : 

Puis h faut imposer les cakra du feu, etc., sur lâdhâra, 

LE CŒUR, I A MÈCHE ET L'EMPLACEMENT DU HINDI!. / / 84/ / 

adhàre hrdaye punah j 

sikhâvâm haindavasthâne tvagnicakrâdikû nyascl ,< 84'/ 

S 1 * 

Il faut [dans la dernière ligne du ,s7. 84] inverser I ordre [des tenues 
et comprendre] : sur remplacement du bindu , puis sur la mèche. 

105. C'est-à-dire sur les quatre autres séries de trois emplacements mentionnés dans 
le si. 83 : les trois yeux, les deux oreilles et la bouche, etc. 

106. La !>t (ni le Se) ne donne aucun éclaircissement sur cette imposition du trône 
(âsananvâsu). qui est celle des muniras formant le trône de la divinité (cf. note 103, p. 
précédente). Il s'agit vraisemblablement du quadruple âsana auquel fait allusion la lit, 
p. 107 et dont le NSA. 1.127 (p. I 18) prescrit l'imposition après un karasuddhini avant 
un sadahganyâsa* donc dans la même série de rites qu'ici. 

107. Les six « membres » de Si va : hfdava. siras, sikhà, kavaea, netra et as ira. Sur ce 
nyâsa, voir l’article du BEF 10 cité p. précédente, note 101. Sur la question complexe 
des anga de Si va. voir l’élude très détaillée d'il. Brenner, « Les membres de Si va ». 
Asimische Studieni Études Asiatiques, XL.2,1986, pp. 89-132. 

108. Voir ci-dessus, p. 225, note 178, ad. I)ï, p. 165. 

109. La liste de ces déi tés est donnée DT. p. 255. 
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L’emplacement du h indu est le front; on l'a déjà dit 110 : « sur le front, 
elle a la forme d'un rond ayant l'aspect d’une lampe; [l'énonciation 
n'y dure] qu'une demi-more ». La mèche, c’est la pointe de la 
kundahnï , lieu de repos de Siva. La Révélation dit en effet : « Le Soi 
suprême se tient au milieu de cette flamme » 111 . Le mot mèche désigne 
donc l'endroit que ce [Soi] pénètre ( vvâplisthâna ), c'est-à-dire le brah- 
marandhra. Les cakra du feu, etc., doivent être imposés avec les man- 
tra ; « agnicakrc k atnagii i â/aye nutrcsanàtlicunuike srîk âmes v aride v 1- 
rudrâtmasak i isnpâduk üm püjayânu ». « süryacakre jâlandharapîthe 
. ' j 1 1 ht i ji i t^t 1 1 1 ix i ' vajresvandevi yisnvattnasak îisrïpâdukâni pujaveuni », 
« somacakre pûrnagiripïthe oddïàanâihâimake hhagamâlinTdevïhrahma- 
sakttsrïpàdukâni püjayâmi ». « brahmacakre odvânapîthe carvâtut- 

îhütmake sninahâtripurasundarïdeyïparabrahnmtmasaktisrïpâdukciip pü- 
jayâmi » ’ 12 . Les énergies [ici invoquées] sont celles des cakra du feu. 


110. Y1I, 1.28; HT. p. 42. 

111. 1 ait. Àr, 10.12. 12 (aussi cité DT, p. 295) : tasyâs sikhâvâ ttmdhve punutuitniâ 
vyumx/hitah, sikha signifie flamme aussi bien que mèche, mais la mèche est aussi une 
flamme elle est vue symboliquement comme prolongeant la xusutnnâ. ( est le sommet 
de l’axe centra), donc tout naturellement le niveau du hrahnum , du Soi Suprême. CT. I)T, 
p. 295. 

112. Celte imposition fait apparaître In quadruple correspondance suivante : 


ccikra 

pif ha 

régents des pîtha 

déesses 

énergies 

müladhâra ~ Àgni 

Kâmagiri (ou 
Kâmarüpa i 

Mitresanâlha 

K â ni es van 

rudrâtmâ (Varna ) 

cœur Sürva 

Jâfandhara 

Sasthlsanâtha 

Vajresvari 

usn\âtmâ ( J> e^thâ ^ 

hhnimadhya — 
Sonia 

Pürnagiri 

Oddîâanâlha 

Bhagamâlinï 

hrahmâtma i Kaudrï) 

hrahmarandhra — 
Brahma 

Odvâna 

Carvânâiha 

mf 

Maliâ tripura - 
simdari 

parahrahmâüna 
( Ambikâ) 


Les entités imposées : pîtha. déesse, etc., sont celles qu’on a déjà rencontrées dans ou 
autour du triangle central du sncukra. Il s'agit donc de réalités divines de l'ordre le plus 


On notera la présence de quatre « régents des pîtha » : Mitres», Saslhïsa, Oddïsa 
{appelé aussi l ddïsa) et Caryànàtha (nat ha s’ajoute aussi au nom des trois autres). On 
les trouve mentionnés de la même façon plus loin. i)ï. p. 348. associés toujours aux 
pîtha . à Kâmesvarï, etc., ainsi qu’aux énergies Vàmâ, etc. 

Ces quatre êtres divins, liés aux pîtha. centres traditionnels et points d’origine 
mythiques de la tradition du Kula cl de Tripura. sont considérés aussi comme les 
transmetteurs divins de cette tradition dont, à partir du suprême Siva, ils assurent la 
portion première ou divine di vyaughu . On trouve cela exposé notamment dans la 

RjuV ad NSA, 4,18 {id.. pp. 218-224) où ils sont décrits comme régnant dans chacun 
des quatre Yuga, âges cosmiques, et comme associés à la srïvidyâ. (CT. ci-dessus, introd., 
pp. 47-49). 

On a ainsi le tableau suivant, qui complète le précédent (n’étant pas à usage rituel, 
mais exposant un processus cosmique, il présente les quatre régents dans l’ordre 
hiérarchique et cosmogonique, donc dans l'ordre inverse de celui du tableau 
précédent) : 


PÛJASAMKETA 85 NYÂSA 
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du soleil, de la lune el de Brahma. Qu'est-ce à dire? — Cela signifie 
qu'il faut imposer K. âmes va rï, Vajresvarî, Bhagamâlini et Mahâtripu- 
rasundarï, dont la nature est celle de Rudra, Visnti, Brahma cl 
Parabrahman, sur les pïtha de Kâmagiri à Odiyâna, situés eux-mêmes 
dans les cabra du leu, du soleil, de la lune et de Brahma que sont le 
[mül\âdhâra. le cœur, le bhrümadhya et le brahmarandhra. Le sens de 
cette opération est donné en détail dans les manuels de rituel par les 
plus grands maîtres de [notre] tradition, // 84// 

[Bhairava, maintenant,] dit l'imposition des tattva : 

Ayant fait une imposition générale oes trois tattva [sépa- 
rément] ET ENSEMBLE, ACCOMPAGNÉS OES TROIS HUA DE LA VlUYÂ , 
DEPUIS LES PIEDS JUSQU’AU NOMBRIL, AU COU ET Â LA TÊTE, // 

tattvatrayam samastam ca vidyübïjatrayânvitam / 

* ■ ,k r 

pâcîâdiiuibhiparyanlam âgalam sirasas tathâ //85// 
vyâpakam caiva vinyasya 



pîtha 

Place sur le 
triangle central 

Régents 

Déesses 

snvidya 

âges cosmiques 

Odiyâna 

milieu île la ligne 
horizontale 

Caryânâtha 

1 ripurasundarî 

toute la vidya 

Krta 

f. 

K a ma rüpa 

pointe intérieure 

Oddanâtha 

Rames va rï 

va g h ha va 

1 reta 

Jàlandhara 

pointe droite 
iduk sinakorta) 

Sasthanâlha 

Vajresvarî 

kâmaraja 

Dvâpara 

Pürnagiri 

pointe gauche 
(tiftarakona) 

Milrcsanâtha 

Bhagamâlini 

saktihtja 

Kali 


Selon Si vâ nanti a (RjuV. pp. 222 sq. ), Mitre sa transmit la tradition à Lopâmutlrâ et 
Agastya, d'où provint le siddhaugha formé par Kankàlatapasa. Dharmacâryâ, la yoginï 
Muktakesinï. puis Dïpakâcârya. Ce dernier fut à l'origine de la succession des maîtres 
humains {mûmmmgba) en initiant son propre fils, Jisnudeva, que suivirent Mâtrgupla. 
Tejodeva, Manojadeva, Kalyânadeva, Ratnadeva et Vasudeva, dont le fils adoptil et 
successeur initié aurait été (à l'en croire, ibid., p. 223) Sivânanda lui-même, ce que ne 
mentionne toutefois pas l'Artharatnâvali de Vidyûnanda (ibid.) : l’histoire de la 
tradition de T ripurâ reste encore à faire (cf. Introduction, pp. 29 sqq.). 

On trouve les quatre régents des pli ha, Caryânâtha, etc. (on aura noté ci-dessus les 
variantes des noms de deux d'entre eux) dans le Kubjikàmata (voir Schoterman, 
Satsâhasrasamhitü. p. 36). L Agnipurâna les mentionne à propos du culte de Kuhjikâ. 
Leur liste reflète peut-être une forme tardive de la tradition kaula (celle de Kubijikâ et 
de Tripurâ), le Trika et les cultes de Kâli, formes plus anciennes, semble-t-il, du Kula, 
ayant pour fondateurs Khagcndranâtha, Künnanâtha, Mesanâtha ci Macchanda (ou 
Matsyendra-Jnâtha. Voir sur ce point A. Sanderson, « Saivism & the Tantric Tra- 
dition », in S. Sutherland et al. (eds.). The World’ s Kelly ions (London : Routledge, 
1988). pp. 660-704. Comme je Fai dit précédemment (introduction, pp. 29 et 34) cette 
étude apporte des vues originales, nouvelles et tout à fait essentielles sur l’histoire et la 
répartition des écoles, « sectes » ou traditions sivaïtes. On pourra se reporter aussi à 
M. Dyczkowski, The Canon of the Saivâgama and the Kuhjikâ Tan tins qf the Western 
Kuala Tradition (Albany : SUNY-Press. 1988), qui reprend et développe sur certains 
points (sans s’y référer expressément) l'enseignement qu’il avait reçu d’A. Sanderson, 
notamment p. 178. 
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Les trois tattva sont les trois appelés fuma-, vidyü- el siva-tattva 113 . 
« tt ensemble » : si on les prend dans leur ensemble, ils en forment un 
quatrième, constitué par leur réunion. C'est ce que dit le SvS : 

« On considère que 1 âtmatattva va de la terre à müyâ. Celui nommé 

1 d^î , tttiditii\ i (/, îsvartt et satiâsiva, cependant que ce 

qu'on appelle sivatattva est fait des deux [ tattva de] Siva et Sakti. Le triple 
tattva a la triple nature du sujet connaissant, de la connaissance et du 
connaissable, [cependant que] ce [quatrième] tattva est le pur sivatattva, fait de 
[la coalescence de] tous les autres». 

Ces tattva sont « accompagnés par les trois btja de la vidyü ». 
savoir : vagbhava, kâmarâja et saktibtja , l'ensemble de ces trois hïja en 
formant un quatrième 114 et c’est de ces quatre qu'est accompagné [le 
tvitattva]. « Depuis les pieds jusqu'à la tête » : [le texte] implique que 
le nyâsa se tait des pieds au nombril, puis jusqu'au cou, « A la tête ». 
à 1 ablatit. indique que ce [nyâsa, ensuite,] va depuis le cou [jusqu’à la 
tète] 11 '. Tout cela signifie qu'il faut faire un vyâpakatiyâsa en 
énonçant Y fuma, le vidyü, le siva et le quatrième tattva ]U \ accom- 
pagnés des btja, vagbhava , kâmarâja et saktibtja [pour les trois 
premiers], le quatrième l’étant de la mfdaxidvâ, tout cela au datif cl 

•e* 

273 suivi de rumiah , en ai touchant [successivement les régions du corps] 
allant des pieds au nombril, du nombril au cou et du cou à la tête. 
// 85 - 86 // 

[Le la n ira, ici,] revient sur la réalisation de l'ipséilé suprême 11 ' : 

PUIS, FAISANT SIKN LE SlJ PRÊME, 

svâtmîkrtya parant punah / 

Le Suprême, c’est la splendeur (tejas ) 118 transcendant l'univers. 
[L’adepte] doit « le faire sien ensuite » : aussitôt après l’imposition du 

113. Sur les trois tattva. parfois nommés tritattva , répartition du cosmos en trois, 
voir notamment les notes d'H. Brunner dans la SP 3, pp. 42K et sq, concernant la 
iritaitvadTksâ. 

114. turTyahïja : cette expression a le même sens que turîyavhiyâ. ("est la srividvâ 
prise dans son ensemble en tant que formée de ses trois parties. Cf. 1)7, p. 63 (ci-dessus, 

p. 144. note 203). On a de façon analogue un turîyabindu : DI, p. 19 (ei-dessus. p. 111. 
note 74). 

1 15. L’ablatif peut en effet marquer le point d’aboutissement, Il s'agit donc bien d’un 

vyüpakanyâsa « normal ». lait avec la mülavuiyâ (et sans doute les deux mains) sur tout 
le corps. 

1 16. Comme dans le cas de la vidyü, le « 4 e tattva »> doit être formé de l’ensemble des 
trois autres. On retrouve ici, une fois de plus, la division eu 3+1. 

117. parâhantâbhâvanâ ; cf. ci-dessus, p. 000, note 00. sur üttnâhambhàvanâ. où était 
eit^L lu toi nulle d Utpaladeva définissant lu condition du « Je » absolu comme repos en 
elle-même de la lumière-conscience. 

lix. Cf. DT, p. 90 ad VU. 1.72, ci-dessus, p. 169. note 290. 
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srïcakra , il doit « se considérer comme non distinct de son propre 
soi » n ‘\ Ainsi est dite l'unité avec le Suprême. Il faut donc, à ce 
moment, aussitôt après l'imposition de purification des mains, etc., 
concevoir comme non distinct de soi la suprême splendeur qu'à cause 
de mâyâ on imagine comme distincte. « Faire sien le Suprême » 
signifie donc que, [l'action dc| mâyâ une fois écartée grâce à l'efficacité 
des impositions de purification des mains, etc., il faut faire apparaître 
et réaliser (vibhâvayet) comme son propre soi (svâtmatayâ) la glorieuse 
M ahâtripurasundarï. / / 86// 

Une aspersion ( plâvana ) est enfin prescrite : 

ON DOIT FA IR H À IA DÉESSE UNE LIBATION AVEC POUR LIQUIDES 
DES NECTARS DE LUNE ET DE FEU. // 86 



samtarpayet punar devînt saumyagneyamrtadravaih / / 8 6 / / 

« De lune » : c'est la âemi-kalâ de HA anacka . incomparable 
(anuttara), qui se tient dans le triangle situé au milieu du mandala de 
la pleine lune placé au centre du péricarpe du lotus aux mille pétales, 
tourné vers le bas, du brahmaruruihra . Celui « de feu » a pour nature 
la suprême demi -kalâ de S.4 anacka qui est dans le triangle placé au 
milieu du mandala du feu dans sa plénitude, situé au centre du 
74 péricarpe du lotus à quatre pétales du müîâdhâra. Ft c'est avec 
l'essence du flot de nectar provenant de la fusion intégrale (sàmarasya) 
de Yatnrlakundalim ‘et tic Vagnikundaliriï' 20 . s’écoulant vers le haut et 

m m m J # # 

vers le bas et prenant le double aspect de vont et de linga, qu'il faut 
faire une libation à ou aspersion de [la Déesse]. Voilà ce que les 
maîtres qui connaissent l’enseignement traditionnel appellent, dans 
leurs manuels, la suprême imposition 1 ’ 1 . 



119. ,v/. 81, p. 267. It faudrait, ici encore, écrire Soi plutôt que soi. 

120. Bhâskara (Se, p. 243) explique : « Yamriakundalinî se tient dans le mandata 
lunaire dans le brahmaramlhra et est lingarûpa. L'agnikundalim. du müîâdhâra. est 
vtmirüptt. C’est avec l’essence des flots d'amrhi. soit lunaire, soit igné, s'écoulant du fait 
de la fusion totale de ces deux kundalinî. qui vont vers le haut on vers le bas, que la 
félicité est éprouvée par l'adepte », 

Ci. Kaviraj, p. xt de l'introduction de son édition du YM. écrit : « lins on fl ou trom 
between the two bindus is called hârdhakalû ». On a là des spéculations rejoignant la 
kümakalâ (DT, p. 132, ci-dessus, p. 202, note 99). 

On notera que la portion supérieure de la kundalinî est nommée amrta-k. et 
l’inférieure : ùgni-k . (la médiane étant sürya-k.). Il y a donc deux kundalinî , montante et 
descendante, qui sont vont et linga et un double flot de nectar, et il y a les lettres HA et 
S i. qu’on peut assimiler au hamsa. mouvement alternatif du « souffle ». Les si. du \ Bh 
suivant celui cite plus loin (Di, p. 275) traitent précisément de ce mouvement des 
kundalinî. du souffle et de hamsa. 

121. panai rasa : celle imposition n’est donc pas une pratique physique, manuelle, 
mais une représentation mentale liée à une pratique de yoga tantrique. 


p. 275 
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On conclut tout ce qui vient d’être dit sur la quadruple imposition 
en disant : 


C'est ainsi, ô Louée des dieux ! qui: doit se faire la qua- 
druple imposition. Le sextuple \yâsa, ô Chère! celui d'Animâ. 

* 

ETC., ET CELUI DE LA MÛLADE\% ETC., //87// AINSI QUE CEUX DE 
PURIFICATION DES MAINS, ETC., DOIVENT [ÊTRE ACCOMPLIS] PAR 
I ADEPTE POUR ATTEINDRE PARFAITEMENT SON BUT. 


e vam ealurvidho nyâsah kartavyo vîravcindite 
sodhânyâso 'nimàdyas ca müladevyàdikah prive / / 8 7 / / 
k arasuddl ivâdik as mi vu sâdhakena susiddhaye / 


« Ainsi » : de la façon qu'on vient de dire, le sextuple nyâsa. etc., 
doit être fait afin d’atteindre parfaitement au but fixé, c’est-à-dire afin 
d obtenir le bonheur suprême par un heureux accomplissement de 
l’imposition grâce à la maîtrise de cette procédure et en écartant tout 
ce qui pourrait lui faire obstacle. Il doit être fait par le sâdhaka qui 
aspire à la libération (mutnuksu) et non par celui qui est déjà parvenu 
au but (, siddha ), car ce dernier est déjà libéré. C’est ce que dit le VBh : 


« 


Le suprême et le non suprême, auquels on lait un culte et qu'on satisfait 
par des offrandes, aussi bien que celui qui fait un tel culte, tous ne font qu’un. 
Alors à quoi bon un Ici rite? » (VBh, 153). //87-8K// 

On dit [ensuite] comment employer la quadruple imposition selon 
les moments du temps : 

Il LES EMPLOIERA AINSI CHACUNE SÉPARÉMENT LE MATIN ET AU 
MOMENT DU CUI TE, I.ORS DU RITE DU HOMA , 88 AINSI QU AU 

MOMENT DU J A PA. ÜU BIEN, LE MEILLEUR DES ADEPTES LES FERA 
TOUTES AU MOMENT DU CULTE. // 89// 

prâtahkâle tathâ püjàsamaye homakarmani / / 88 / / 
japakàle tathâ tesâm viniyogah prthak prthak 
püjâkâie samastatn vu krtvà sàdhakapungavah // 89 // 

Il huit taire le matin le sextuple nvàsa ; au moment du culte, 
l’imposition d’Animâ, etc.; au moment du huma, l'imposition de la 
niülade\% etc., et lors du japa, l’imposition de purification des mains, 
etc. Voilà comment on les emploie séparément. Ou alors l’ensemble 
des impositions peut être accompli au moment du culte ( püjâkâie ) par 
le « meilleur des adeptes », c’est-à-dire par le plus excellent qui soit ; 
c est celui qui, se trouvant tout près de la libération parce qu'il a 
déchiré le réseau des liens qui l’enserrent grâce à sa parfaite aptitude à 
faire la quadruple série d’impositions, a fait tout ce qu’il avait à faire. 
/ .■ 88 ~ 89 j : 


l’ÜJÀSAMKBTA 90 YOOINÎBA! I 
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Ayant imaginé le trône comme amant jusqu'au trente- 

six»' me TA /TVA. IL DEVRA OFFRIR UN HALI AVEC UN MA NT R A AUX 
YOGINÏ CACHÉES ET AUX AUTRES. ; . 90// 

sa! trimsattatt vapar vantant âsanatn parikaïpya eu j 
guptâdiyogmmâni eu manfrenâtha balint dadet 90/ 


276 [Le sâdhaka doit d'abord] avoir imaginé ie trône comme s’étendant 
jusqu’au trente-sixième tattva , [c’est-à-dire comme] formé de l'ensem- 
ble des irenle-six tattva , de la terre à Siva : il lui faut imaginer 122 le 

t fS f 4-7 JL 

srïcakra comme étant le trône [de la Déesse] parce qu’il est le 
réceptacle des rayons de lumière de la Conscience l2î . C'est ce que dit 
le Parâkrama 124 : 


« Il faut, tout en méditant a l'intérieur du cœur 
faire apparaître le trône en lançant des lotus sui 
phonème SA U 125 . 


:s tattva] de la terre à Six a. 
lesquels a été murmuré le 


[Le 3 e pâda du si. 90] doit être complété en ajoutant, avant « les 
Yoginï cachées », les mots « toutes celles qui sont manifestes » 
(. samastaprakata ). Les mots « et les autres » [quant à eux] désignent 
les Yoginï « très cachées » (guptatara). « traditionnelles » {sampra- 
dâya ) . kulakaula. nigat'bha. rahasya. atirahasya . et parâpararaha- 


12-"!. parikaïpya : il s'agit d'une construction mentale par laquelle le sâdhaka se voit 
en imagination comme identifié au .srïcakra , lui-même fait des tattva de la terre à Siva 
(puisqu'il est équivalent au cosmos) el servant de trône à la Déesse située en son centre 
ci à qui il fera, sur sa propre tète, une « püjâ interne ». 

122. einmarïci : ce sont les divinités présentes dans le srïcakra. Cf. DT, p. 104 (ci- 
dessus. p. 181, noie I). 

124. Cet ouvrage, cité aussi pp. 280 el 294. el qu'on ne connaît guère que par des 
citations, semble être un manuel de culte de Para, la déesse suprême du Trika. qu'on 
verrait donc ici indirectement évoquée. A. Sanderson (a qui je dois ccs indications) a 
souligné les liens entre Trika et Srividyâ dans « The visualisation of lhe deilies of lhe 
Trika ». in Padoux (dir.). tannage divine. Culte et méditation dans l'hindouisme (Paris. 
CNRS. 1990). 

125. La lecture choisie par V. D. : guptâdiyoginîtaptakusuma... ne paraît pas bonne. Il 
faut lire, avec certains des mss cités en note : sauvaniajaptakusumâkscpenâsanatâm 
navet, lecture qu'impose l'origine de la citation puisque SAl- forme le corps du mantra 
SAl //, le hï/amantra de Para. Sur le culte de celle-ci dans la Smidyâ, cf. par ex. le 
Nityotsava. unmanollâsa, parâpaddhati . pp. 147-152, où (p. 149) le trône de Para est fait 
avec les 26 tattva el les Muniras sukuswuaksepaih mCdapürvakaih , le trnïla [mantra] étant 
SA UH. 

La lecture sauvarnajapta. etc., est proposée par A. Sanderson dans l'article précité 
(p. 46) où il lait remarquer que le Parâkrama reprend là l'injonction de la PT. si. 29 : 
caturdasühhijaptena puspenâsanakalpanâ : « le trône est construit avec des fleurs sur 
lesquelles a été murmuré le quatorzième [phonème: AU]». 
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sya [« Offrir] un bail », [ici,] c'est faire un culte 127 . Pour le 
Nighantu, en effet, « [le mot] bail [désigne] l'offrande et le culte » 
( balih püjopahâre pi). Le Grand Poète 12H disait lui aussi ; « Elle cueil- 
lait des fleurs pour l'offrande... ». Qu'est-ce à dire? — [Qu'il faut,] 
avant la püjâ externe, avoir l'esprit purifié et fixé sur la divinité I2 ‘\ 
Selon notre propre formule : « Ce qui doit être exprimé extérieure- 
ment, il faut l'accomplir intérieurement ». C'est-à-dire qu’en vue du 
sacrifice intérieur qui doit d'abord être fait, [l’adepte], ayant médité 
le srîcakra fait de l'ensemble des (dit va [comme étant] son propre 
corps, doit, sur sa tète, faire un culte avec le mühmumtra des 
Yogi ni : « saniastàpnikataguptaguptaiarasamprculciyakulak aulanigar- 
bharahasyâtirahasyaparâpararalxasyayogmïsrîpâdukâbiiyo namah ». On 
montre ainsi qu'avant tout culte externe, il faut d'abord en faire un 
intérieurement. //90// 

| Le tantra] dit le rejet des obstacles internes (âniaravighnanirâsam) : 
Lis obstauj s [internes] si répartissant entre [i.es centres 

NOMMÉS] P/N/M, R fl PA, PAPA ET GRANTHI l3 °, LEUR DESTRUCTION 


126. Cette répartition des Yoginï en neuf groupes (si on y inclut le dernier, que forme 
la Déesse) n’est pas propre au \ II. On trouvé aussi ces huit groupes (le dernier n'étant 
pas indus) dans le l'an trarâja tan ira (5.12-23, dans l'édition d'A. Avalon. réinipr. Delhi. 
1981 ). texte qui professe la même doctrine que le 3 11. mais qui lui semble postérieur (cl. 
Gouoriaan. HTSL , pp. 64 sq.) : on ne saurait dire s’il est ou non antérieur à Amrt. qui 
ne le cite pas. 

Nous reverrons ces huit groupes de Yoginï plus loin, aux si. 1 13-1 55 tic ce chapitre-ci, 
relatif au culte du srîcakra. Nous verrons que ces Yoginï, réparties du carré externe au 
triangle central du diagramme (ef. tableau, p. 334). si elles forment huit groupes, ce qui 
parait normal, sont toutefois au nombre total de 78, et non de 64 comme on aurait pu 
s’y attendre. I eurs noms ne sont pas non plus ceux des 64 Yoginï des Purâna ou des 
temples des « caunsu (yoginï ». C'est qu'il s’agit en fait des diverses déesses présentes 
dans les parties constitutives du srîcakra. Le Y II, pour qui la Déesse est la Yoginï 
suprême, tend tout naturellement à appeler Yoginï les déités qui l’entourent (ou qui en 
émanent comme des rayons de lumière, comme on l’a vu plus haut, Dï, p. 107). 

On trouvera une description de ces huit groupes de Yoginï dans un texte moderne, le 
Srîtallvanidhi, étudié (avec d’autres documents sur le sujet) par Balram Srivastava ; 

#■ r 

honography of Sakfi, À sîudy based on the Sriuinvunidhi (Varanasi : thaukhambha 
Orientalia, 1978). 

127, balih püjâ : les hali sont en fait des offrandes faites avant ou après le culte, 
Bhaskara (Se, p. 246) commente : balim annodukôdirüpam : offrandes de nourriture, de 
boisson, etc, 

I7S. Kâlidàsa, dans le Kumârasambhava, 1.6(1 Il s agit des premiers mots du dernier 
verset de ce chapitre. Le voici, dans la traduction d’E. Lesimple ; « Elle cueillait des 
fleurs pour l’offrande, était habile aux soins de 1 autel ; porteuse de l'herbe kn.su ci des 
eaux destinées au culte, jour après jour, elle se consacrait au service du « Maître des 

p 

Morts » (Siva) et, sous les rayons de la lune qui orne la tête du dieu, sa fatigue se 
dissipait ». 

129. bhâvitâtman. 

130. Sur ees quatre termes, Dï. p. 59. ci-dessus, p. 140. note 186. 
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SL FAIT PAR L'IMPOSITION DE LA VIDYA SUR L ENDROIT SECRET, 

LE C ŒUR. LE VISAGE ET LA TÈTE, Ô BELLE ! / 91 / 

pindarüpapadagranthibhedaïuid vighnabhedanam / 
guhyahrnmukhamünliiasu vidyânyâsvna simdari //91 // 

« Sur l'endroit secret, le cœur, le visage et la tête » : l’expression 
« endroit secret » (gnhya) désigne l’espace entre l’anus et le membre 
viril. Par visage, on entend la partie qui est formée par le front. Sur 
ces quatre emplacements que sont le périnée, le cœur, le front et [le 
sommet de] ta tête, [on opère] « par l’imposition de la vidya », c'est-à- 
dire en imposant les quatre bïja de la sanbhâgya vidya. pinda , c'est la 
kundaîinï 111 ; ce mot désigne donc ici le « bulbe » ' u , endroit situé 

» « b 

entre l'anus et le membre viril, où se tient la kundaîinï. Le mot rüpa 
[dans le si. 91. premier pâda,] est interverti [avec le suivant :] pada. qui 
78 est le hatnsa. Le mot pada désigne donc l’endroit où se trouve le 
hamsa , c'est-à-dire le cœur, rüpa est le bindu. Quant au granthi. c'est là 
où l'univers est enfilé comme sur un fil, tel une pierre précieuse l ? '. Ce 
mot désigne donc le hrafwmrandhra , racine de l'univers (visvamü/am), 
fait de conscience {cinmayam). Ainsi, la destruction des obstacles 
[internes] se fait en fonction de la façon dont ils sont répartis entre ces 
quatre [points]. Qu'est-ce que cela signifie? Que cela se fait par 
l’imposition des quatre bïja de la vidya sur les quatre emplacements 
que sont l'endroit secret et les autres. Selon la formule du Maître 
expert, qui a dit : « Les obstacles dont la caractéristique est la diffé- 
renciation [conceptuelle] et qui se trouvent dans les mondes que sont 
l'enfer, etc. » 1U . [le sâdhaka], ayant détruit [les obstacles que sont] 
l’enfer, etc., à l'emplacement du sexe, du cœur, du front et du 
bruhmarandhra , points où se trouvent [les centres nommés] pinda. 
pada, râpa et granthi , [parvient], au-dessus d’eux, au rejet des obstacles 
et trouve alors le repos au plan de la non-dualité, [pure] conscience, 
qui les transcende tous. On peut voir ainsi comment tout ce qui 
constitue l'ensemble du culte extérieur doit [d'abord] être accompli 
intérieurement 135 . // 91// 


131. Flic est ainsi nommée parce qu'à cet endroit elle est lovée, donc ramassée sur 
elle-même. 

132. kanda, cf. VU. 1.42. UT. pp. 35 et 59. Le « bulbe » est généralement situé plus 
haut qu'il ne l'est ici. Il est souvent décrit comme le point de départ de toutes les nâdï. 

133. L univers sous sa forme causale, bien entendu est considéré comme enfile 
sur la kundaîinï au niveau du brahmarandhra . qui apparaît ainsi comme la « racine » 
(müla} du cosmos, ("est en effet le point où Siva ci Sakit s'unissent, où naît donc le 
monde. 

154. Citation du kl. 23 de la Subhagodayavâsanà de Sivânanda (NSA, p. 299 ) qui 
prescrit un iriple battement de main pour écarter ces obstacles. 

135. La Di. p. 276. sur le si 90, concluait de ta même façon. 
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Dans le sacrifice intérieur, c'est le corps même qui est la demeure du 
sacrifice 13(, ._ Les obstacles internes étant donc ainsi détruits, il faut 
[ensuite que l'adepte] chasse les obstacles présents dans le temple du 
sacrifice externe. [Le tantra] dit donc : 

Celui qui connaît les mantras, ayant chassé i es oustaci.es 

QUI SE TROUVENT DANS LH TEMPLE DU SACRIFICE, 
yâgamandiragâipscaiva vighnân ut sûr vu tuant ravit 

Avec le ma n Ira : 

« Qu’ils s’écartent ces esprits, ces esprits qui sont sur terre, ccs esprits qui 
font obstacle, qu'ils soient anéantis par la science sivaïte! HÜM as t ni va 

ru at». 


le sadhaka qui connaît les muniras, laissant un passage en contractant 
son côté gauche 13 aux obstacles qui sont en train de partir, les ayant 
chassés, doit donc chasser les obstacles terrestres, ceux de l'atmos- 
phère et ceux du ciel : [le tantra] dit donc : 

DEVRA REPOUSSER D’UN COUP DE TALON LES OBSTACLES QUI SONT 

SUR LA TERRE, DUN BATTEMENT DE MAIN CEUX DE L ATMOSPHÈRE, 
• 92 / AINSI QU’AVEC I ' ASTRAMANTRA , ET PAR UN REGARD CEUX 

DU CIEE. 

pârsttighâtena hhaumûmsca taïaut ca nabhogattm 92/7 
astramantrena drstyâ ta üivyân vighnân upohavet / 

« D'un coup de talon » : d'un triple coup de talon. « Les obstacles 
terrestres » : ceux qui sont sur terre. 11 faut en outre, dans tous les cas, 
utiliser Y astramantra. « In battement » : un triple battement de main, 
[ceci pour] les obstacles qui sont « dans l'atmosphère » : qui demeu- 
rent dans l'espace intermédiaire. « Par un regard », c'est-à-dire en 
fixant le regard sur eux 13H , les obstacles célestes. Il faut les repousser : 
les chasser. //92-93// 

136. ytigugrha : le culte intérieur se faisant mentalement sur le corps, il esl nécessaire 
d'agir au niveau des centres du corps subtil : pinda, pada. etc. 

137. L’adepte se déhanche sur la droite pour « laisser passer » a sa gauche les esprits 
{bhûta). mauvais ou autres, ci n i feraient obstacle au bon déroulement du rite. On 
remarquera ici encore le soin apporté à écarter tout « obstacle ». tout clément hostile. 
La prescription du déhanchement n'est pas courante. Serait-elle propre à la Srividyà? : 
on la trouve dans la J nânadïpa vi marsinï de Vidyânanda (cf. A. Sanderson. in Muniras 
a diagrammes rituels dans ( hindouisme, note 18. p. 174), dans un culte à Tripurasun- 
darï. 

138. vîksana : sur le regard et sa puissance, cf. ci-dessus, p. 169. note 291 et !>!. p. 
176. 

Le rite se fait en regardant fixement autour de soi. Le « coup de talon » se fait en 
tapant le sol avec le côté du talon gauche (l’officiant est assis sur le sol). I e battement de 
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* () On dit [qu'il faut ensuite] sc représenter en esprit 13,> la forme d'un 
leu. afin d'empêcher les obstacles écartés de revenir : 

[Puis] m faut se représenter en esprit la forme d’un grand 

FEU [FLAMBOYANT] EN TOUS SENS EN HAUT ET EN BAS. 93 // 
diksvadhordh van i mahâvahn ipriik drain paribhâ va vet / /93 // 

Selon la formule que voici du Maître expert : 

« Je verse celte oblation, l’apparition de la dualité, qui [ainsi] ne renaîtra 
plus, dans le leu de la Conscience, la grande Essence dont le corps n’est autre 
que l'Acte de conscience » l4n , 

le « grand feu » n'esl rien d'autre que la suprême Conscience fulgurant 
de tous côtés. Fel est-il. en effet, puisqu'il esl infranchissable 14f . Tout 
cela signifie qu'on empêche les obstacles formés par l’aperception de la 
dualité de pénétrer, en construisant mentalement ( parikaipanahhâva - 
nayâ) l'image d'un grand feu dont la nature est celle de la fulguration 
de la suprême Conscience sans dualité. / ,93/7 

[Bhairava, maintenant,] dit le culte du soleil (sûryapüjâ) : 

C) Maîtresse des dieux! ii faut faire, avec l'arghya com- 
mun. LE OUI IT DE MÀRTANDA 142 ACCOMPAGNÉ DE L'ÉNERGIE DE 

LA LUMIÈRE. 

sâtfiânvàrghyetui devesi mârîundam paripüjavet j 
prak âsasak t isnhi un > i 


main consiste à frapper la paume gauche avec trois doigts (index, majeur, annulaire) de 
la main droite. 

139. bhâvanü : ce mot n u pas ici le sens qu'il a parfois dans la Dî de « réalisation » 
mystique. Il s’agit à présent de faire apparaître dans l'esprit une image, que l'on 
construit et qu on « voit ». ce qui répond tout à lait au sens, normal, de « faire venir à 
l'existence » du mot bhûvand , qui est méditation créatrice de son objet. Amp. explique 
clairement ici. d'ailleurs, qu'il s'agit de construire mentalement l’image d'un grand feu. 
Sur blwvanü, voir l'introduction, où je renvoie en particulier à l’étude de cette pratique 
par Fr. CutNET dans Numcn , XXXIV, 19X7. 

140. Citation de la Subhagodayavâsanâ, si. 64 (NSA. p. 303). 

141. durlanghya : à proprement parler, difficile à franchir, mais ce feu doit être 
infranchissable pour les vighna afin qu'ils ne reparaissent point. 

142. La süryupüjà fait habituellement partie du culte quotidien obligatoire de Si va. 
File se place à son début. Voir sur ce point la SP I (notamment pp. 68 et sq.i et 
l'appendice Ii du Rauravàgnma, ed. N. R. Bhatt (Pondichéry, 1961), vol. 1. pp. 195 et 
sq. Le soleil, en pareil cas, n’apparaît pas comme la divinité indépendante du culte 
saura . mais comme un aspect de Siva. On lui donne ici le nom ancien de Màrtanda et 
peut-être peut-on remarquer à ce propos que le X I i est placé dans la bouche de 
Bhairava et que Mârtanda-Bhairava est une forme composite tantrique de Siva et Sürya 
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C e que sont \ arghya commun et Yarghya spécial sera dit plus loin 
{si. 98-103). « Accompagné de l'énergie de la lumière » : la lumière, 
c est le suprême Si va. L'énergie est ce qu'on nomme prise de 
conscience. C’est d'elle que |le soleil] est accompagné : il lui est 
éternellement associé. Comme je l'ai dit : 

« Le soleil n'est rien d’autre que Siva lumineux par lui-même (svaprakâsu). 
Ses rayons sont la puissance de sa prise de conscience (vimarsa), C'est par 
ceux-ci qu il illumine te cercle du connaissable. J Faire] son culte, c’est avoir la 
pensée [illuminée] par [la réalisation du] « Je » absolu » l4 ' 1 {tasya püjanam 
a hanta va matih). 


Il faut [donc] le méditer et contempler (hhiivayet) par un culte qui 
est réalisation mystique de la nature de notre propre soi 1+4 et qui se 
fait en utilisant Yarghya commun. Le sens exotérique ,4 ' [de ce culte] 
est tout à fait clair. //94// 

Les attributs particuliers de ce [soleil] sont aussi dits : 

Il LSI' m- COULEUR ROUGE. RESPI .ENDISSANT. 94 ENTOURÉ 1)1 S 


SAISISSEURS 


14/1 


i r 


ETC.. MANIFESTANT 1 ECI AT 1)1 I. UNIVERS 


gn 



arunakalpam ujjvalam // 94 // 
'parivarain m visvatejo 'vabhâsakam j 


(cf. M.-T. DE Mai i mann, fins. leon. de i’Agni-Pur., not. pp. 95 et sq. et J. N. BANttR.il a. 
Development qf H indu Iconographe, p, 550. 

A. Sanderson m a lait remarquer qu'au Cachemire la présence d'une sûryapüjU avant 
celle de la müladevatâ était considérée comme un des principaux points de divergence 
entre la pratique du siddhânta et celle du sivaïsme vüma, duksina ou kula. Le lait que 
cette pûjà lasse partie intégrante du culte selon la Srïvidyâ peut ainsi apparaître comme 
correspondant à un désir de calquer celui-ci sur celui des temples. Dans la mesure où il v 
aurait là le signe d une volonté de conformisme orthodoxe, sa présence dans le Yll 
pourrait être un indice du caractère relativement tardif de ce texte. Ce pourrait être 
aussi un indice tendant à lui faire assigner une origine méridionale plutôt que 
cachent irienne. (Cf. introd., pp. 00-00). 

143. Citation du si. 5 du Cidvilâsastava (NSA. p. 323). Comme on l’a dit (ci-dessus, 
p. 265, note i ), mari est la pensée efficace, la conviction, la pensée illuminée du poète ou 
du visionnaire du Veda. Il est donc normal qu’Amrt glose sa formule par svâtmâham- 
hhâvuhhavona : réalisation mystique, intuition illuminatrice. de la nature de son propre 
soi. 

144. sYüïmahamhhiïYühhàvtmà. 

f 

145. hühyurtha : c'est-à-dire le culte de Sürya en tant que dieu-soleil tou que Siva). 
lait avec une oblation concrète vY arghya. par opposition à l'aspect ésotérique. mystique, 
qui vient d'être indiqué. 

146. graha : ce sont là les planètes qui. avec le soleil, brillent et rendent visible le 
inonde. Ainsi appelées parce qu elles a saisissent ». c’est-à-dire influencent la destinée 
humaine. Elles sont généralement (notamment ici) au nombre de neuf, hiles accompa- 
gnent évidemment le soleil qui en est la première. Amrt donne toutefois plus lias deux 
interprétations du mot graha. 
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Selon la formule canonique : « La déesse Tripurâ est la Conscience 
elle-même 14 , et la couleur rouge est sa prise de conscience », [le 
Soleil] est paré d'une rougeur produite par la puissance de la prise de 
conscience 14s . Il est « resplendissant » car il ne se lève ni ne se couche. 
El il est « entouré des saisisseurs. etc. ». C es derniers sont les organes 
des sens, ainsi nommés parce qu'ils saisissent leur objet. Le premier 
(ürfi) d’entre eux est le sens interne, et ils entourent [ce Soleil] en ce 
sens que c'est lui qui donne l'impulsion au Ilot des expériences et 
décisions liées à la saisie de la diversité des objets 14,1 . L'Upanisad dit à 
ce propos: «Puisse-t-il inciter nos pensées!» 150 . «Manifestant 
l'éclat de P univers » : comme le dit [encore] l'Upanisad : « Il est la 
Lumière des lumières » 151 : sa fulguration propre est la cause de 
l’aperception de tout éclat extérieur. Mais [ce passage a aussi] un sens 
exotérique. [Dans ce cas] les saisisseurs sont [les planètes] : lune, etc., 


147. wasanivi! : plutôt que conscience de soi. puisque la prise tic conscience de soi est 
le propre de vimarsa. alors qu'iei il s'agit précisément de la Conscience elle-même, qui 
est prakàsti. 

I4N. Le soleil est généralement considéré comme doré, mais la couleur rouge lui est 
aussi attribuée, en particulier par les âgama : raktu ou arwia , qui est le rouge du soleil 
levant. Dans le RV. on le trouve décrit comme un oiseau rougeoyant (V.47. 3). mais il y 
apparaît aussi comme le cheval blanc étincelant de l’aurore (VI 1.77, 3). L'iconographie 
le représente parfois comme étant blanc, mais avec un vêtement rouge. Ici. Màrtanda 
paraît avoir ces deux couleurs, mais surtout la première : dans la mesure où il est Six a. il 
est prakùsa , pure Lumière, donc blanc. Dans celle où il est vimarsa. prise de conscience, 
il est coloré, rouge. La couleur rouge (lauhitya) étant celle de la Déesse, qui est vimarsa. 

Ampânanda ne donne pas la référence du texte qu'il cite ici à l’appui de cette 
conception. On trouve toutefois dans le Tantrarâjatantra (35.13-14), texte de date 
incertaine, une formulation voisine : 

svâtmaiva de va (à prokhi laiità visvavigrahâ / 
lauhîtvam tadvimarsah svâd... 

w ■ É T- 

De même dans la Bhâvanopanisad. 31 : lauhityam et as va sarvasya vimarsah. ("est un 
texte sâkta peut-être tardif (ed. dans Kuala A: Other l panisads, fantrik I cxts, vol. XL 
et dans The Sdkfa V panisads. Adyar. 1950) que Bhâskararâya a commente. Le 
commentaire du I antrarâjatantra, comme celui de Bhaskara, souligne le lien entre la 
prise de conscience, propre à la Deesse et la passion, l'attachement pour l'univers, 
qu expriment les mots râga ou anurâga. qui signifient aussi rouge ou rougeur. Rougeur 
et passion sont donc nécessairement liées. La Déesse, vimarsa , dans la mesure où elle est 
vie, activité, mouvement, serait du côté de ta rougeur, par opposition a Siva. pure 
lumière indifférenciée. Blanc et rouge sont d’ailleurs, dans le rituel, les couleurs 
respectives de Siva et de la Déesse. 

149. La première interprétation, ésotérique, de grahâdi . est de l'entendre comme 
grahânâm âdih . celui qui vient en tête des « saisisseurs » que sont les organes des sens. 
Le soleil, qui est conscience, est alors considéré comme le sens interne { ma nas), organe 

W_- 

de jugement et d'élaboration de la pensée, présidant aux sens, qui saisissent les objets 
dans leur diversité, samkatpi 1 est la fonction essentielle du matins (cf. par ex. 
Amarakosa, 1,5. 2). 

150. RV. V.4. 10 : c’est la gava ni. 

151. Mund Up.. 2.2,10 (déjà citée Di, p. 64). 
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le soleil étant le principal ou premier [de ces astres], et le mol « etc. » 
(âdi) doit alors s'entendre comme désignant les six ariga 152 . Le reste 
est facile à comprendre. //94-95 /; 

[Le Tantra] dit comment doit être tracé 1x1 le cakra extérieur : 

Ô DÉESSE ! IL FAUT FAIRE APPARAÎTRE EXACTEMENT LE ROI DES 
CAKRA [TRACÉ] AVEC DE I 'ORPIMENT, DE 1 AC i AL LOCHE ET DU KIJN- 
Kl JM A MÊLÉS À [DES SUBSTANCES] LUNAIRE II IGNÉE. PENDANT QU’EST 
ÉNONCÉ I H MU J. A [MA V TRA]. 

saumyagneyayutair dcvi rocanâgarakunk wnaih 95 f, 
mülatn uccârayan samvag bhâvayec cakmrâjakam / 

2S3 Ce qui est « lunaire », c'est le camphre. C'est cela en effet que 
désigne le mot somu. Igné est le safran, car il ressemble à une flamme. 

‘• U -- 7 

Amara dit en effet : kasmïrajamncignisikham 154 . L’orpiment (rocand), 
ou gorocartâ. L’agalloche ou kâlâguru. kunkuma [se dit aussi] ghus- 
rna ,5S . Ayant mélangé ces substances avec du nectar ISt \ on doit s’en 
servir pour tracer le cakra sur une plaque d'or, ou autre, avec une 
aiguille d'or. « Pendant qu'est énoncé le müla[mantra] » l '’" : la 
sauhimgyavidyâ. Ceci dans le cas où on fait tracer le cakra par un 
autre. Mais si on le trace soi-même, on le fait en énonçant cette [même 
vidycl]. Le roi des cakra est le meilleur de tous les cakra utilisés dans le 
culte car sa nature est celle des quatre amnaya 1 ^. « Il faut le taire 

152. Deuxième interprétation de grahâdi : « les planètes, etc. ». c’est-à-dire le soleil et 
les huit autres planètes : la lune et les autres; « etc. » \ise alors les six ariga 
accompagnant le Soleil qui, comme pour Si\ a, sont hrdaya. sir as, etc. (ef. VI, -T. de 
Mallmann, Eus. Icort. de l'Agni-Pur., pp. SS sq ). Bhâskara (Se, p. 250) admet aussi 
cette explication tout en prél'érant entendre âdi comme visant les divinités entourant le 
Soleil, ses « assistants » (pâripârsvaka), Mâlhara, etc. 

153. uddhâra : employé ici au sens de tracé matériel (cl. ci-dessus, p. 173. note 3031. 
Le ccikra « extérieur » ( hâhvacakra ) est en dïel celui utilisé matériellement pour le culte. 

154. Amarakosa. 2.6.124. 

155. Les dictionnaires traduisent ghustnam par safran. Mais ce mot glose ici 
kunkuma . qui! faut traduire par cure Lima (l'anglais turmeric), <* qui fournit la poudre de 
cari ». dit le Larousse, kasrnîra. le safran, est un produit beaucoup plus rare et coûteux, 
originaire, comme son nom l’indique, du Cachemire. 

156. siidhâ peut désigner Yamria. d'où notre traduction. Ce peut aussi être un autre 
liquide, ou bien du miel. Mais ce mol peut également désigner une poudre blanche 
semblable à de la chaux qui, mêlée à d’autres ingrédients, sert à tracer le mandata (cf. 
Dï. p. 2X6). lequel est souvent fait avec tics poudres. Ici. tracé avec une aiguille sur une 
feuille d'or, il est nécessairement dessiné avec un mélange liquide. 

157. Pour des raisons de métrique le 5 11 porte : imitant uccârayan. forme causative, 
qui peut en effet s'entendre comme ; faisant énoncer. C’est celui qui trace le cakra 
l'adepte ou un autre qui énonce la mtdavidyâ. 

I5K. calurâniticiyaniayatvâr : le cakra est constitué par les quatre âmnùya dans la 
mesure où on les trouve en lui, comme on l'avait fait précédemment pour la vidyâ. 
appelée alors vidyârâju (Dï. pp. 120-124): ce sont deux situations analogues. 
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apparaître ! "' f exactement ». c’est-à-dire le tracer ou le faire tracer 
selon les indications données par un expert, qui dit « ...un triangle 
semblable, [la pointe de] l'énergie étant vers l'avant, les lignes étant 
égales, ravissant... » K,l \ Le Maître expert dit aussi : « il faut tracer le 
roi des cakra avec du musc, du safran, du camphre, du santal et du 
nectar » iei . //95-96// 

Puis, il faut y lanufr des fleurs tenues dans les mains 

JOINTES, AVEU LE MÜIAMAKTRA DES YOGINÏ. 96 
yoginunidanumtrena ksi pet puspâùjaiim tatah 


« Avec le mülamatura des Yoginî » : de celles qui sont manifestes et 
des autres. On l'a dit plus haut 102 : ce mulamantra est « celui de toutes 
celles qui sont manifestes », etc. [En l’énonçant] il faut prendre des 
fleurs dans les mains jointes, puis on doit les lancer sur le sncakra. 

//96// 

[Le tantra] dit ensuite ce qu'il faut faire si l'on n'a pas de fleurs : 

OU BIEN (IL FAUT L'ORNER] AVEC DES PIERRES PRÉCIEUSES ET 

du cor au [en énonçant] la mülavidyâ à l'envers. Il faut 

DANS TOUS LES CAS FAIRE QUE [LE CAKRA ] NE SOIT PAS VIDE. 

manimuktâpravâlair va vilomam nnVavidyayâ ! 
asüuvam sarvada kurvâl 

* * m 

« A l'envers » : à rebours. C 'est ainsi qu'il faut énoncer la 
mülavidyâ. c'est-à-dire la sauhhâgyavidvâ. Le mot « ou » (va) indique 
qu'il y a deux possibilités, selon la règle de l’œil de corbeau îM . « Dans 
tous les cas » : de quelque façon qu'on opère, si en l'absence de fleurs 
on utilise des pierres précieuses, etc., que ce soit avec le mülamantra 
des Yoginî ou avec Sa sauhhâgyavidvâ. il faut faire en sorte que le 
cakra ne soit jamais vide : pendant qu'on fait le culte, il s'entend, 
II9W 


159. hliâvuyi’t : ce lerme a ici son sens premier de faire apparaiire, faire être, donc 
tracer. 

160. Fragment d’un texte décrivant le cakra. impossible à traduire avec certitude 
hors de son contexte. 

161. Cette ligne se trouverait dans un passage cité par Vidyànanda dans sa 
Jnânadïpavimarsinï comme provenant de EUdavikarupaddhati ( et'. NSA. introd.. 
p. 32), laquelle serait un texte de l’école Eripurâ sur le culte de la Déesse. On ne le 
connaît guère encore que par ces citations de Vidyànanda (cf. Luptâguinasaipgraha, 
vol. 2. pp. 10-14. où le fragment ici cité ne figure pas). 

162. DT. p. 276 (ci-dessus, p. 312, note 126). 

163. I e corbeau csi censé regarder les choses soil avec un eci I soit avec l'autre. Il jette 
donc deux regards différents sur le même objet. Cf. DT. p. IS5. ci-dessus, p. 240. 
note 236). 
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S'il n'agissait pas ainsi, dit [le lantra, le culte] sentit sans fruit : 
S'il, restait vide, les obstacles SERAIENT INNOMBRABLES. ! 191 U 

sünye vig/màs tvanekasah 1/9711 

t jf r • J 

Si le srîcakra demeurait vide de pierres précieuses, ou autres, 

d innombrables » - de très nombreux - obstacles surgiraient au 
cours du culte 16i . //97 // 


[Maintenant] est dite la règle pour Y ar e h v 

"L - ■ 


a commun 


i 


LlJl-MEME 


non plac er l'arghya entre le srTcakra et 


s)'ï( uk f üsyutmafuis ( tu va madhyc tvarghyani prutisthayet / 

Enlie le srïcakra, dont on vient de dire comment le faire apparaître, 

et [1 endroit où se trouve] le scidhaka . il faut placer Yarghva selon la 
réglé que l'on va dire. //97// 

[D abord] est dite la façon d'installer 165 Yarghya : 

St r (un diagramme] à six angles dans un carré, ô Aimée 

DES DIEUX //98 //, AYANT FAIT EE CULTE DES SIX ÂSANA ET AYANT 

RENDU HOMMAGE DANS LE TRIANGLE SUCCESSIVEMENT AUX QUATRE 

PlltlA Ka, Pli, JÂ, O, //99// IL DEVRA SACRIFIER SUR L'EMPEACEMENT 
DE CARGHYA Alix DIX KALA DU FEU. 

( citai d.sru/i (arühisi hak ou ci sut k/c surcsvcin //98 1 / 
sadâsanâni sampüjya irikonasyântare punah / 
pïthâni eaturo devi kâ-pü-jâ~o iri krumat . 997 
arcayitvâ rghyapâde tu vahner dosa kaki vajet / 

<( Sur un [diagramme à] six angles dans un carré » : il faut tracer 
d abord un carré, à l’intérieur de celui-ci un cercle et, dans ce dernier 
une figure a six angles au centre de laquelle se trouve un triante Ce 
mandata doit être tracé avec la matsyamiulrâ 166 sur une surface de 
terre enduite de bouse de vache. Voilà ce qu’il convient de faire. C’est 
ce que dit le Parakrama lû7 : 

164, Comme un t’a dit plus haut, les tanlras les plus anciens, qui contiennent In 

rüuT| Pre r v t,0n ’ ,Ud - qUCnt L , |Ue ,aute dc trouvcr dt -’ s offrandes dans le diagramme 
ni Kl les dates invoquées par l'adepte se retourneraient contre lui et le dévoreraient 

16.. puittsfhu . il s agit d une installation rituelle, donc d’une cérémonie I e culte on 

(VT' ( ; onir " ence P ar un * série d’actions rituelles, dont notamment l’invocation 
(axcihana) et I installation (sthûpana). Voir SI’ E pp. 190-193. 

166 . mmlrà non décri le ici. non plus que dans le NSA. L LnanyammlrS habituelle 

dW™ POSCC SUr |C doS de «uère adaptée à l'épandage précis 

167. Cf. ci-dessus, p. 311. note 124. 
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« Puis, sur une surface quadranguluirc enduite de bouse de vache, versant 
de la poudre avec la main en faisant la maisyamudrâ et en laissant s'écouler le 
souille, il faut tracer de façon régulière le manda la de Yarghya. divinement 
parfumé, formé d'un carré, d'un cercle, d'une figure à six angles et d'un 
triangle, situés l'un à l'intérieur de l’autre ». 


:«7 


Ayant ainsi une ligure à six angles à l'intérieur d'un cercle et d'un 
carré 168 , [y] « ayant fait le culte des six àsana », c'est-à-dire ayant fait 
le culte des àsana [nommés] anirtârnava, potâmhuja, àttnan, cakra, 
montra et sâdhyasiddha u,, \ puis ayant rendu hommage, dans le 
triangle placé dans la figure à six angles, successivement à Kü : 
Kâmagiripïtha, Pü : Pürnagiripîtha, Jâ : Jâlandharapîtha et O : 
Odyânapîtha, cela dans chacun des trois angles et au centre de ce 
triangle, et ayant installé la coupe à libation (pat ram) à l'endroit 
servant de réceptacle à V arghya et lui ayant rendu hommage, il faut, 
en ce point central, rendre hommage à l'image du feu. puis aux kalâ 
qui entourent celle-ci. C'est ce que dit le SvS : 

« O déesse! celui qui mieux que tous connaît les muniras doit adorer 
l'îmage du feu avec ses kalâ dans le triangle situé dans la ligure à six angles, 

w W C- w- 

après l'avoir invoquée dans ee réceptacle ». 


Il faut sacrifier successivement aux dix kalâ de ce leu, Dhumrârcis, 
etc., accompagnées des dix phonèmes de Y A à KSA, [point que] 
précise le SvS : 

A 

« O Mahcsvarï ! les phonèmes de Y A a KSA [sont associés aux] kalâ du feu. 
Ces kalâ doivent être adorées chacune avec son propre phonème, selon la 
règle, c'est-à-dire avec le germe phonique d'abord, puis, au milieu, le nom de 
la [kalâ\ au datif et à la fin mmmh 1 [Voici] énoncés les noms des kalâ du feu, 
écoute-les : Dhumrârcis, NTlaraktâ, Kapilâ, Visphulinginï, JvâlâmâlinT. Arci- 
smatï. puis HavyavâhinI, la huitième est Kavyuvûhâ, puis Raudrï et 
Samvâhinï ». (Un autre tantra donne la liste: Dhumrârcis. Osmâjvalinï, 
Jvàlinï. Visphulinginï, Susrî. Sunipâ, Kapilâ, Havyakavyavâhâ, Tsvarl» 171 . 
/. 97 - 100/7 


1 6N. Le tracé de ce mandata a donc l’aspect que voici : Selon le 
Nityotsava (2 e utilisa, srïkrama. p. 38, le hïja /.Vf (qui intervient dans 
la kaniak alâ. cf. ci-dessus, p. 202). doit figurer au centre. 



169. l es deux premiers de ccs àsana me sont inconnus. Pour les quatre autres, cf. 
MI, 3.2-3 et I>ï. pp. 107-108. Selon V.D. ces six àsana seraient décrits dans la 
J na nadïpavimarsinï. 

170, Ce qui est la formule habituelle de ce genre de mantra. 

17!. Cette liste, incomplète, se trouve isansTsvarî) dans le Sâradâtilaka. 2.15 (vol. 1. 
p. 72). Elle n est donnée que dans quelques mss. du 3 11. 
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L Ærghyapatra une fois installé, il faudra y sacrifier aux 

K A LÀ DU SOLEIL. // 1 00/ / ÜANS CETTE COUPE, ON RENDRA HOMMAGE 
AI X DOUZE K A LÀ DU SOLEIL, KA-BHA , ETC. 


arghvapairam pratisfhàpya Ultra sûryakalâ vajct ',]()<) 
pâlie süryakalâs cm va kahhâdi livadasarcavet i 

[Ensuite,] « dans Yarghyapâtm » : au centre de la coupe à libation, il 
faut rendre hommage à l’image du Soleil. ("est ce que dil le SvS : 

« Avant placé une conque purifiée avec \'astra\numtra\, puis ayant fait venir 

de son cœur sur celle-ci, en l'invoquant 172 , l’image du soleil, avec son 
mantra », 


I 7? 


il tei a là le culte du Soleil. Selon la règle que voici 

“ Il faut énoncer dans I ordre, en les associant deux par deux. 
d<_ À.f à I HA et ceux de BU A à DA et les kalâ aussitôt après». 

les douze kalâ Tapinï. etc., sont associées aux [phonèmes] « KA-BHA , 
etc. ». c est-a-dire a douze paires de phonèmes, la formule devant 
s’entendre comme : KA, etc., et BU A, etc. 174 . C'est ce que dit le SvS : 

« Les aksara de K A à I HA, ô Déesse! sont énoncées avec tes noms des 
tonnes divines que voici : Tapinï et Tâpinï, Sodhanï et Sosanï, Brâhmaru et 
KJedim, Varenyâ et Âkarsinî, Susumnâ et Vrstivàha. Jyesthà et Hiranyadâ 

telles sont les kalâ du Soleil [associées aussi aux phonèmes], dans l'ordre 

inverse, de BHA à DA ». 

» 

[Les kalâ solaires associées à] KA-BHA, etc., étant dites. les dix kalâ 
du leu étant associées a \ A, etc., les seize kalâ de la Lune doivent 
s entendre comme étant accompagnées des seize voyelles. A. etc. Dans 
Icui cas, a pic s avoit empli la coupe a libation d une eau parfumée de 
tleuis odorantes et de girofle, etc., il y laut rendre hommage au disque 
lunaire. Le SvS dit en effet : 

« Dans cette eau. il faut jeter ensemble des cardamones. des clous de girofle. 

des k an kola et de la noix muscade, avec des fleurs cl des substances 
odoriférantes ». 


1 72. On a la une forme de prârtaprutitfhâ, d' « instauration du souffle ». qui se trouve 
dans nombre de testes tantriques, pour amener dans l image du culte l 'énergie (sakti) 
divine dont le rituel du sacrifiée interne (atitarvâya) préalable avait impréené fofficiam 
IMus loin (p. 289). un rite analogue est prescril pour la lune. 

I 7.V Selon V. I). (NSA. inlrod.. p. 36). ces deux lignes se trouveraient dans un ms de 
la 1 aLtvaviniarsinû œuvre qu’il attribue à Amrt, 

174, Les douze k ci! il du Soleil sont associées à deux phonèmes : KA-BHA pour la 

première. KHA-BA pour la deuxième, etc., jusqu'à /7M DA pour la dernière. ï es deux 

senes de consonnes, de KA à BHA et de BHA à DA sont donc conjointes en les 
inversant. 
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et : 

« Ayant tracé le nu voyant comme précédemment au centre de l'eau, il faut 
rendre hommage au disque lunaire que l’on aura fait venir du 
vi.suddha[cakra] » 175 . / ; 1 00- 1 0 1 

Puis, avec du beurre fondu et (une autre] substance, ii 

DEVRA SACRIFIER AUX SEIZE KALÂ DE LA LUNE. If 101// 

vighrte tu pumtr dravye sodasendukalâ sujet // 101 // 

Là, « avec du beurre tondu » : avec ce beurre fondu et une 
substance liquide. C elle-ci est celle de 1 arghya spécial (visesârgltva), où 
le liquide utilisé est du vin (madya ) 177 . C'est ce que dit le SvS : 

« Nous dirons donc maintenant comment exécuter V arghya spécial. Le culte 
du feu cl du soleil | se fait] dans deux récipients à oblation. L'ayant d'abord 
accompli selon la règle qu'on a dite de V arghya commun, on fera alors le culte 
[lunaire] après avoir rempli la coupe à libation d'alcool (â.sava) avec le mantra 
s ira s et comme précédemment ». 

Il faut donc sacrifier aux seize kalâ lunaires. Il faut faire un sacrifice 
aux seize kalâ de la Lune, Amrtà, etc., précédées, dans l'ordre, des 
seize voyelles A , etc. 1 . C'est ce que dit le SvS : 

« On proclame que les seize kalâ de la Lune sont associées aux [phonèmes] 
allant de . / à celui qui précède KA. Je vais te dire leurs noms. Femme au corps 

harmonieux! Ecoute: Amrtâ, Mànadâ, Püsâ. Prïti, Pusti. ô MahesvarT! 

+ - T » 1 ■ ■» n 

& 

Revatï, et Hrïmatl, Sri et KânlT et Sudhâ, Jyotsnà et Haimavatï, C hâyâ et 
SanipürinT. Vâmft, Râmâ, tels sont les noms des kalâ, ô Bien- Aimée ! » .101. 

Et, DANS CETTE [C OUPE], MÉDITER INTENSÉMENT AmRTESÏ AVEC 

LE NAVÂTMA[MANTRA]. ENSUITE. AVEC LE NA VÂTMA V, Ô DÉESSE ! II. 

DEVRA FAIRE UNE LIBATION AUX DÉESSES DES SUBSTANCES DE BASE 

DU CORPS /, 1 02. . ET DE MÊME À ÂNANDABI IAIRAVA AVEC [UN MAN- 

TRA] OUI SE TERMINE PAR VA USA T. 

amrtesïm eu tannuuihye hhâxayed va nuvâinumâ f 
navâtmanü tato dexi tarpayed dhâtudexatüh // 
ünundahhairavani eaiva vausitdantena tarpayet 


175. Le visuddhacakra , situé dans la gorge, esi traditionnellement associé à la lune : il 
a seize pétales, l'image do la lune s’y trouve, etc. icf. pur exemple, le Sateakranirüpana, 
il. 28-29). 

176. J. <td TÂ. 15.69 (vol. 9. pp. 38-39) décrit madya comme du vin (fait avec des 
raisins). Sur la question des boissons alcooliques el leur terminologie, on pourra se 
reporter à l’article de Pentli Aalto. Madyum Apèyani. cité supra, p, 260. note 312. 

177. L'association des kalâ du feu aux lettres de ) A à KSA, celle des kalâ du Soleil à 

+ 

la double série KA-BllA THA-DA. puis celle des kalâ lunaires aux seize voyelles, se 
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p. 292 


« Après avoir extrait Lakulïsa, Bhrgu et Samvartaka, ainsi que Pinâkin, 
KJuidgïsa, Bhujanga et Bâlin. il faut leur associer, dans l'ordre, en huitième, 
Kâryakâranu. On ajoute à la fin Arghïsa et voilà extrait ce navâtman » l " s . 

C est ainsi que le SvS donne l’extraction du navâtma[mantra\. 
« Dans celte [coupe] » : avec ce mantra, il faut méditer intensément 
{ou faire apparaître par la concentration mentale : hhâvayet) Amrtesî. 
celle qui verse 1 limita, le nectar, selon la formule du Maître expert, 
qui dit : 

a 

« O BhavânT! pour mettre fin au devenir, je te médite (hhâvayâmi) comme 
Amrtesvarï, l oi qui réconfortes le monde mouvant et immobile par le Ilot 
jaillissant et rayonnant du nectar » r ‘\ 

« Ensuite, avec le navâtman, ô Déesse » : les devant régentes des 

"JT W 

substances de base [du corps] sont les Dükinï. etc. On fa déjà dit ici 
même : 

« Il faut imposer les divinités Dû, etc,, maîtresses (.les substances de base du 
corps, sur les \cakta] visuddha , du cœur, du nombril, etc. » (Y H, 3.30. p. 332). 


faut faire] « de meme » une libation à Ànandabhairava, avec le 
navâtnia[mantra] qu'on vient de décrire. « De même » signifie que c’est 
avec le navâtman lui-même qu'il faut faire la libation à Ànandabhai- 
rava ; ce qui veut dire que la libation doit se faire en énonçant le 
navütma[mantra et en ajoutant] « cmandabha i ra vâya vausat ». 102- 

103// 

La règle relative à Yarghya commun est étendue à Varghva spécial, 
[le Y II dit donc] : 

El MEILLEUR DLS SÂDHAKA DOIT RÉALISER DE MÊME L ' ARGHYA 
SPÉCIAL. 

tathaivârehvani vise se no sâdhavet sôdhakottwnah 103 

• * B- , I 


retrouvent dans d’autres textes ainsi, dans le 3" chapitre du Prapaiïcasâratantra (cf. 
id.. introd., pp. 20-21). 

Voir plus loin les .il, 1 1 1 - 1 12 ( DT. pp. 397 st|.) : culte des seize Nitvâ, qui sont les tithi, 
jours lunaires. 

I7X. L’extraction du navâttnatnantra est donnée en utilisant tes noms des Rudra 
associés aux phonèmes dans le srïkiwthanyâstt (cl. ci-dessus, p. 225, note 178). Le 
munira ainsi obtenu est HSKSiA RYVM. Sa l'orme est en général HSKSM /. VR Y U I 
Bhâskara la donne, avec une clef différente. Se, p 260. Karyakdrana, mentionné dans 
cette extraction-ci, ne figure pas dans la série de Srïkantha : erreur, variante, ou 
inexactitude voulue pour dérouter les indiscrets ' 

Le navâtnmniwitru est un munira important dans le Trika (voir, par exemple, MVT, 
8.21-23. I À, 30.1 1-16, IM V. p. 150). ( est en outre le mantra du dieu Navâtma, associé 
à la déesse Kiibjikà, donc dieu principal du Kubjikâmata. 

179. si, 7 du Saubhàgyahrdayastotra de Sivânanda (NSA. app.. p. 304). 



rCjASAMK! TA 103-106 ARGHYA SPÉCIA / 


C'est clair. // 1 03// 

93 Lu purification de 1 arghya ainsi laite, il esl 
après adorer les maîtres spirituels : 


il qu'il faut aussitôt 


Ayant adoré les pieds [de la succession] des maîtres, il 

DEVRA ENSUITE OFFRIR [( ET ARGHYA] À BHAIRAVA. 
gurupâdâlim âpüjya hfwiravâya dadet punah / 

La succession des pieds des maîtres, celle de leur empreinte l *°, va 
de ceux du suprême Siva à ceux de son propre gurit. bile esl d'une 
triple sorte, [faite des maîtres] divins, accomplis et humains 181 . à qui 
le sâdhaka] doit avoir fait un culte, c'est-à-dire leur avoir rendu 
lommage avec des fleurs, des grains d'orge et l’eau de Yarghya placés 
sur sa tête. C et arghya , purifié en l’élevant trois fois jusqu'à son front, 
il devra l'offrir, le donner, [ensuite] à Bhairava tel que celui-ci a été 
déjà décrit 182 . qui. sous la forme du Maître, se trouve dans le triangle 
placé dans la forêt du grand lotus !s \ 104// 

f CT f il ( 

Après cela : 

Mis en mouvement par l'ordre de celui-ci, il lui faut 

l'offrir ensuite à la succession di s MAÎTRES SPIRITUELS. If ) 04/7 

tadâjnâpreritat n tacca guru punk i au nivedayet // 1 04// 


« Mis en mouvement », c'est-à-dire ayant reçu l'ordre de Bhairava 
sous la forme du maître, [l'adepte] doit alors offrir celle matière 
oblatoire à la succession des maîtres spirituels. / 104// 

[Maintenant] est dit comment est pris le reste de l'offrande faite à la 
divinité (prasâdagrahana) : 

Ayant recueilli ce oui en reste, il faut accomplir l’obla- 
tion DANS LE FEU DU DÉSIR OÙ FLAMBE TOUT I 'UNIVERS EN RLC1- 
LANT LA MÜLA VIDYÂ ET L A [FORMULE D* ADORATION DES] SANDA- 
LES DU MAÎTRE. // 1 05// 

tadîvam se sam üdüva kàmüvnau visvatastvisi 

■■ *■ m O I 

pâdukâni mfdavidywn eu japon ho/nani samâcaret 


pâdukà : les sandales, e'est-a-dire l'empreinte, la trace, laissée par les « pieds » : 
par le passage des divinités ou des maîtres spirituels. Cf. ci-dessus, p, 103, note 40 et 
surtout p. 257. note 300. 

1X1. Cf DT, p. X. 

182. On a vu plus haut (Y! I. 3.5 ; Dl, pp. 224-225) que la gurupâdukâ. c'est-à-dire la 
présence du suprême Siva. se trouve dans le lotus akula à mille pétales, où le sâdhaka 
doit l'évoquer lors de la parâpüjâ. 

1X3. Au début du YM (1.1). 
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« Ce qui en reste », c'est ce qui reste de ce qui a été offert à la 
divinité et au guru IH4 , substance qu'il faut absorber avec les niant ra 
servant à purifier les quatre tattva l8S . Selon notre formule 186 : « C e 
dieu est [nommé] Kâma car il est désirable » (kâmyatvât). c'est dans le 
feu présent en toutes les créatures, en celui qu’on nomme Kâmesvara 
(Seigneur du désir), dont la puissance consume tout l'uni vers, [que 
l'oblation doit se faire. F. Ile se fait en ce feu) « où flambe tout 
l'univers » : comme le dit f'Âjnâvatâra : « car il est éclat intense, 
capable de tout dévorer »; [le sâdhaka doit faire l’oblation] dans le feu 
dévora leur de l'univers en récitant la formule d adoration des sandales 
du maître c'est-à-dire des vénérables sandales de son propre guru 
ainsi que la mûlavidyâ c'est-à-dire la saubhâgya vidyâ . Il devra 
ainsi faire dans le feu une oblation {homwn dadet) consistant 
(symboliquement) à y jeter la dualité pour qu'elle s'y consume. 
Comme le dit le vénérable Parâkrama 187 : 

« Ayant offert Yarzhva au maître imaginé eommel se tenant sur sa tète, sur 

y C.' .r- iL- J 

l'ordre de celui-ci. [l'adepte] doit faire oblation, dans le feu de la conscience, 
semblable à celui qui dévore f univers à la fin d'un kalpa. du ha vis fait de 
l’ensemble du connaissable, avec l’offrande additionnelle de [scs] imprégna- 
tions mentales. Faisant oblation [de ces éléments! en les mêlant ensemble, il 
devra faire le japa en prenant conscience du Soi » IS Ù 

295 Mais qu'est-ce que le feu du désir (kàmâgni)'! Où se trouve-t-il? et 
en quoi consiste l'oblation? — [Le tantra] répond en disant : 

Il FAUT VERSER EN OBLATION, AVEC II SENS INTERNE, 1 ACTIVITÉ 
DES RAYONS DE LUMIÈRE DANS LA GRANDE LUMIÈRE [QUI SE TIENT] 
DANS LA BOUCHE DE KVNDAll \ OÙ SE PRODUISENT LA RÉSORPTION 
ET LE VOMISSEMENT COSMIQUES. // 1 06// 

mahâpraküse visvasya samsaravanumodyate 
marîcivrttïr juhuyün manasâ kwulalïmukhe // 106// 

« Dans la bouche de kundali » : il faut ajouter : « qui se lient ». La 
Révélation dit à ce propos : « Le Soi suprême se tient au milieu de 


|S4. L'absorption par le sâdhaka du reste (.vr.ya) de l'offrande faite à Bhairava semble 
ici aller de soi. On sait que tel n'est pas toujours le cas dans le sivaïsine. notamment 
âgamique. le ninnâiya étant à la fois pur (nirnitila) et dangereux. V. sur ce point SP-2. 
pp. 226-288 et il. Brunnir, « De la consommation du nirmâlya de Siva ». As. 1969. 
pp. 213-263. 

185. tativacatujifaya : c'est-à-dire les trois tait vu : âwta-, vutyâ- et si va- tan va et le 
quatrième tattva considère comme formé des trois autres pris ensemble (cf. DT. p, 272, 
ei-dessus p. 308, note 113). l es quatre bija servant à « puriliei » ccs tattva sont 
généralement OM, A/M, HRÏM , SRIM ( OM ütmattvam sodhavâmi, ele.). 

186. Citation du Saubhagyasudhodaya. 4.3 (NSA, app.. p. 315). 

187. Sur ce texte, voir ci-dessus, p. 311, note 124. 

IS8. âtmànam ântrsan : en en avant une conscience globale, indivise. 




pCjâsa m keta 107-108 gulahon intékii-uri 


96 


cette tiamme » (Tait. Ar, 10. 1 1, 2) m \ « La grande Lumière », c’est le 
feu du Sujet connaissant [suprême] brûlant sans combustible et qui ne 
s'éteint jamais. « où se produisent la résorption et le vomissement 
cosmiques ». c'est-à-dire où se produisent la manifestation de l'uni- 
vers, de Siva à la terre, ainsi que sa résorption, envisagées Lune et 
l'autre sous leur seule forme causale 100 . |C’e qui produit tout cela.] 
c’est seulement l’énergie cosmique originelle (vîsvâtivaiva saktih) [de 
Siva]. Comme le dit 1 Ajnavatara : «C’est par sa seule et propre 
Volonté qu’il émet et reprend en Lui tout l'univers ». « Il faut verser 
en oblation l'activité des rayons de lumière » 101 , accompagnés par le 
sens interne : ces rayons sont ceux du feu intérieur de la conscience ; 
ce sont les organes des sens, dont l’activité, le mouvement, se fait 

Vfai- 

parmi les objets extérieurs. Le Vijnânabhairava dit ainsi : « Chaque 
t'ois que par l'intermédiaire des organes sensoriels la conscience de 
l'Omniprésent se révèle... » 10 L Qu’est-ce à dire? - C'est-à-dire qu’il 
faut verser en oblation de cette façon là — avec le sens interne tourné 
vers l'intérieur l'oblation rituelle qui est « l’activité des rayons de 
lumière ». c'est-à-dire celle des organes des sens qui se dirigent vers les 
objets extérieurs. Comme le dit en effet un traité 103 : « le soi est uni au 
sens interne, celui-ci aux sens et les sens, aux objets ». Cette oblation 
doit donc être versée « dans le feu du désir » qui est Lumière, présent 
dans le soi de tous les êtres vivants et qui se tient dans le grand Vide 
(rnahàsünve). c'est-à-dire dans la tiamme de la kundalinï t04 . Voilà ce 

* p p 

que cela signifie. C’est ce que dit [encore] le Vijnânabhairava: 


« Verser en oblation dans le feu sacrificiel, réceptacle du grand Vide, les 
éléments, les organes, les objets, etc., accompagnés du sens interne, c'est là ht 
véritable oblation, où la jouissance esi la cuiller sacrificielle» (VBh, 149), 


189. Cf. DT, p. 270. ci-dessus, p. 306. note 111. 

!90. nijaküraniihhaninâtrâ ; c'est-à-dire en Siva et non en leur déroulement au plan 
de la manifestation empirique, l e mouvement cosmique se produit en effet d’abord 
urchctypalement en Siva avant de sc produire au plan du monde. Sur ces plans et 
niveaux de la manifestation selon Abhinavagupta, cf. Recherches, ou I ac. chap. v. 

191. Citation déjà faite pp. 16 et 112. Cf. supra , p. 109, note 65. 

192. VBh. 117 ; le VBh vise ici la saisie de l'absolu sous-jacent à tout objet, ce que 

peut faire un yogin capable d’avoir simultanément conscience du monde et de Bhairava. 
Ici, de façon analogue, l'adepte, tournant scs sens vers l'intérieur. « verse » leur activité 
dans la Conscience, telle une oblation sacrificielle. La stance 149 du VBh citée à la page 
suivante propose une interprétation symbolique du même ordre. 

193. Nyàÿabhàsya, 1.1, 4. déjà cité pp. MO. 204 et 221. 

194. Comme on l’a déjà vu (DT, p. 270. supra, p. 306. note 111). la flamme (sikha). 

qui est la pointe, le point le plus élevé, de la kumlalim. est le plan de la Réalité suprême, 
appelé aussi Grand Vide. Sur le vide, ou vacuité, dans certains textes du Cachemire, 
voir le VBh. passim. 
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[elle est bien l'oblation intérieure. Les manuels de rituel le disent 


aussi : 

« Je verse perpétuellement en oblation, par la voie de la suswwuï, les 
activités des sens dans le feu du Soi attisé par l'oblation du dharma et de 
Y adh arma, en me servant du sens interne comme d'une cuiller sacrificielle ». 

f t 


297 Ce qu'est l'oblation intérieure est dit ensuite : 

Concevant l’unité de lipséité et de l'objectivité comme 

SE TROUVANT DANS EA CUILLER SR UK , QUI EST VNMA NF, CE QUI 

NAÎT LÀ DE L'INTENSITÉ DU FROTTEMENT, C'EST LA GRANDE OBLA- 
TION rituelle. // 1 07// Versant et versant encore lui-même 

CETTE OBLATION, [L’ADEPTE] N EST PLUS QUE EÉLICITÉ SPONTANÉE. 

ahantedantayor aikyani unmanyâm srm i kaipitam / 
ntathanodrekasambhüîani vasmrüpam mahâhavih y/ 107// 
hiitvâ hutvâ svayarn eaivatn sahajanandangrahah 

Au sujet de cette unité de Lipséité et de l'objectivité 195 , le Maître 
expert dit ceci : 

« Par l'offrande d'oblations qui, parfaitement purifiées, ne sont que nectar, 
je transforme cet univers en la grande lpscité, le traitant comme matière 
oblatoire » 1<JÔ . 

L ipséité, c'est le sujet connaissant ; l'objectivité, le connaissable. 
Leur unité est connaissance. Quant à la nature de la coalescence de ces 
trois facteurs, voici ce qu'en disent les experts : 

« Dans le grand Vâgbhava jil y a] BrÛhmT, dont la nature est celle du 
connaissable, plan où est émis l'univers: [puis il y a] le corps de la grande 
Lumière transcendante, avec l'énergie incréée [formant le plan du Sujet 
29S connaissant); trois énergies étant jainsî] formées avec celle relative a la 
connaissance, on a un quatrième plan s'ajoutant aux trois autres. [Tel est | 
1 'arani des mantra que je frotte, empli de la matière inflammable du soleil de 
la Conscience ». 


Selon celle maxime, ce qui naît de I intensité du trot tentent des arani 
de mantra est formé de la coalescence de ces trois [facteurs : le sujet 
connaissant, le connaissable et la connaissance] et c'est cette matière, 
la substance oblatoire qu'elle forme [qui fait l'objet d'une oblation]. 


C’est ce que dit [aussi] le Mukhyâmnayakrama 


197 


« 


[LÀ 



195. On remarquera 1 usage par Aniri d'une terminologie ahantâ idantâ 
caractéristique notamment de la Pratyabhijnâ. 

196. Citation du si. 29 de la Subhagodayavâsanâ de Sivânanda (NSA, app._ p. 30 1 ). 

197. Cf. ci-dessus, p. 273. note 32. 
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toujours faire sien ce d'où peut venir la joie de la félicité ». « La 
grande oblation rituelle » (mahâhavis) : quand on verse en oblation ce 
qu on a pour objet de connaissance et q u’ alors fulgure sans interrup- 
tion la clarté qui est le sujet connaissant, voilà ce qu'est la grande 
oblation rituelle. Dans le homa de l'oblation plénière, « concevant 
[l'unité de Lipséitéet de l'objectivité] comme sc trouvant dans la cuiller 
sntk qui est imnumï » : unnuinï a déjà été décrite 198 . Elle est ici 
identifiée à la cuiller sntk. Et c'est avec Yumrta dont elle est pleine et 
dont on vient de voir la nature qu'il faut verser l'oblation plénière 199 . 
Celle-ci versée, [1 adepte] atteint son but dans la mesure où i! devient 
plein de félicité, selon la parole exemplaire : 

« La félicité est la forme du hrahmtm et elle se trouve dans le corps, il est 
une substance qui la rend manifeste. Celle-ci doit donc être bue par les 
yogi ns ». 

99 L'expérience de l'alcool faisant s'épanouir une félicité provoquée 
fera que [l'adepte] s'immergera dans la grande félicité {mahâmmda) et 
s'identifiera avec elle. C' est ce que dit le Vijnânabhairava : 

« Grâce à l'épanouissement de la félicité que comporte l’euphorie causée 
par la nourriture et la boisson, qu'on adhère de tout son être à cet état de 
surabondance et l'on s'identifiera alors à la grande Félicité » (VBh. 72. trad. 
L. Silburn, p. 1 13). 

Qu’est-ce a dire? Qu'ayant versé de nombreuses fois l’oblation 
plénière de beurre fondu, qui est en réalité la fusion totale de l ipséilé 
et de l’objectivité née du frottement des arani de mantra, [on aura] la 
suprême félicité fulgurante. Telle est l'oblation plénière interne. // 1 07- 



Cela étant, selon la règle qu'énonce le K ramodaya 200 : 

« Quand 1 alcool, qui est destruction de la dualité, a pénétré à l'intérieur, 
l'émerveillement qui n'est lié à aucun objet extérieur se stabilise ». 


1%. Y H. 1.34. 

199. Oblation interne, puisqu'il s'agit de l’expérience intérieure consistant à jeter les 
divers aspects de la réalité phénoménale dans le «Grand Vide» de la Conscience. 
Pratique toutefois où le corps joue un rôle, d’où la consommation d'alcool. Tout cela 
rejoint l'enseignement du VBh, précisément cité ici. 

200. Texte de l'école K rama connu seulement par quelques citations. 11 est cité 
encore Dt. p. 317. Nous axons déjà noté [supra, p, 257. note 300) qu Amrt semble se 
référer volontiers aux textes ou notions du K rama. 

201. canuakâra : c’est le saisissement émerveillé, extatique, qui se produit lors de la 
prise de conscience de soi ( du Soi). It peut, selon l'enseignement du VBh, se produire 
lors de la montée de la kundalirü , mais aussi, pour un adepte qualifie et assez avancé 
dans la voie mystique, lorsqu'une émotion sensuelle atteint une certaine intensité, ainsi 
dans le plaisir sexuel (VBh. 68) ou. comme ici. dans l'euphorie de la nourriture ou de la 


p. 300 
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il faut rendre hommage au cakra externe après être parvenu à la 
stabilisation de l'esprit. C'est pourquoi [le Tantra] dit : 


r — 


l.C SAGE DOIT I AIRE l.H (T II .TE DU SK ICA K HA, FORME QUE PREND 
EN SL RÉPANDANT L'EXPANSION DE SA [CONSCIENCE] . 108 

svaprathüprasarükâram srtcakram püjayet sudhïh , 108 / 

Le sage est celui qui, parce qu'il boit de l’alcool, garde l’esprit 
stablement fixé sur sa propre conscience et n'est attaché a aucune 
autre chose. L. esprit “° 2 une fois stabilisé, la concentration (dhàraïul) 
est elle-même stable. Celle-ci stabilisée, naît la contemplation 
(dhvâiui ) 2a \ qui est fixation sur une seule idée, comme le disent les 
Yogasülra de Patanjali (3.2) : « méditer, c'est fixer [l'esprit] sur un 
seul objet ». Sans contemplation, le culte ne porte aucun fruit. Ainsi 
donc, ayant lait offrande aux maîtres que sont Siva, etc., d’alcool 
(âsava) transformé en nectar, et l'ayant versé en libation dans le feu du 
Soi, l’esprit [de l'adepte] deviendra parfaitement stable et il connaîtra 
la suprême et flamboyante félicité. « l 'orme que prend en se répandant 
l'expansion de sa [conscience] » : svapralhâ , c’est l’expansion de sa 
conscience {svasamvit). C'est le fait quelle se répand, c'est-à-dire 
qu’elle s’occupe des objets extérieurs par le moyen des sens, ("est ainsi 
[que se produit] cette fulguration ’ <u . [L’adepte] devra donc faire le 
culte ( püjayet ) de cette forme qui est celle du srïcakra : du sncakra lui- 


boisson. D'où la description paradoxale donnée toi du « sage ». dont la perfection 
spirituelle et le détachement sont liés à la consommation d'alcool mais le vin, pour 
lui, devient mur ta et sa consommation, de valeur toute symbolique, traduit essentielle- 
ment le dépassement des normes courantes, par lequel l'ascète tantrique affirme sa 
condition de transcendante liberté. CT. aussi Di. p. 317, ou le Kramoduya est de 
nouveau cité. 

202. mww s : H me semble qu'ici comme plus haut (L>ï, p. 300. 1.1). mimas doit 
s’entendre au sens général d'esprit :du plan de l'activité mentale, plutôt qu au sens 
technique de sensoriutn commune. Au demeurant, le manas est plus que le sensoriutn 
commune. C'est aussi un organe de jugement et d’élaboration de la pensée, ('est lui. 
disait plus haut Amrt (Dt. p. 282) « qui donne l'impulsion au Ilot tics expériences et 
décisions liées à la saisie de la diversité des objets ». Sur la difficulté de la traduction de 
ce terme dans nos langues, voir les utiles observations d’A. Rosi , dans Les ( onceptions 
psychologiques dans les testes médicaux indiens (Paris : Collège vie France, 1^78). 
notamment pp. 54-55. 

21)3. Ou remarquera l'emploi ici de lihyâmt au sens des YoSü : contemplation, 
méditation intense, de l'idée présente, au lieu du sens, plus fréquent dans le 'i 11 et la Di. 
de « visualisation » mentale d'une déité ou de ses attributs. 

204. sphwwja : glose ici prajutlat ( à la 5 l ligne de ec paragraphe) que j'ai traduit par 
« brillant ». Cette fulguration est à la fois manifestation extérieure de la Conscience 
divine sous l’aspect cosmique du sncakra (ou. ce qui revient au même, de l'univers) et le 
mouvement vers l'extérieur de la conscience individuelle par le moyen des sens les 
deux mouvements étant parallèles, l'homme reprenant a son niveau le mouvement 
cosmique, ce qu'Amrt précise ici, d'ailleurs. 
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même et de rien d’autre. Mais ce qui fulgure comme srïcakra n’est que 
1 expansion de la divinité qui est sa propre conscience, [expansion 
formée parj le quadruple organe interne, l'inévolué, le mahat et 
Y ahamkâr a, ainsi que les éléments subtils, les dix sens, leurs [dix] 
activités, leurs objets, le purvaslaka et l'expansion |qui va jusqu'aux] 
éléments grossiers [et formant] les seize «évolués» 205 . // 1 08// 


[Maintenant] est décrit le 
«...à Ganesa, etc.» (si. 109) 
accomplie » (si. 168) : 


du sncakra [dans les si . ] allant de 
a « la pûjâ du cakra étant ainsi 


Sur la porte extérieure, il faut sacrifier à Ganesa et à 
Dütarï, au Maître du Champ et à Dütï, ô Déesse! ainsi 
qu'aux déesses en tête desquelles se trouve Svastika. 109 

g a ne sam dütarïm caiva kseircsam dütiküm tôt hâ ! 
bühyadvûre vajeil devi devis va svasliküdikah jj 1 09// 


Il faut faire un culte sur les montants de la porte 
du cakra. à Ganesa et à son énergie Dütarï, ainsi qu'au 
Champ, Batuka 2(H \ et à son énergie, Dütï 207 . C'est ce 




Maître du 
que dit la 


aT anG 


ah 


« Ganesa, l'unique, triomphe, accompagné par Dütarï, lui qui, tel la 
lumière, peut mettre fin à la nuit de la grande illusion de la dualité et de la 

. a uni à Duti, dansant sauvagement, triomphe, pareil à la 
lune dans l'éclat suprême de son apparition ». 


205. Celte énumération renvoie de la façon suivante aux cakra constitutifs du 
srïcakra : le « quadruple organe interne » correspond au triangle intérieur; Yavyakta. 
niahat, ahuniküra ci les cinq lanmâtra, au cakra à huit angles; les dix indriva, à celui à 
dix angles interne; leurs activités, à celui à dix angles externe; leurs objets, à celui à 
quatorze angles; le puryastaka, au lotus à huit pétales et les seize 'évolués', à celui à 
seize pétales. On a déjà vu cette répartition dans une citation de la Subhagodayavâsanâ, 
DT, p. 7! (supra, p. 151, note 228). 

206. Sur Batuka (associé à Ganesa) cf. DT. p. 1. .supra, p. 95, note I. 

Ksetresa ou Ksctrapâla, dieu gardien placé à l'entrée du village ou aux portes du 

sanctuaire et dont le vâhana est généralement un chien, semble être, comme Batuka. une 
lorme de Blutirava. Il est donc normal que Ksetrapâia et Hatuika soient assimilés et que, 
plus loin (Di, p. 385), le Maître des Champs, s'il est alors distingué de Batuka, soit dit 
être Bhairava : il s'agit toujours du même dieu. (Cf. T. Rao. Eléments oj H indu /cou.. 
vol. II. p. 498, 2 e ed. Delhi. 1968.) 

207. Dütï. la Messagère, appellation frequente de la partenaire féminine des rites 
sexuels tantriques, est sans doute ici — comme Dütarï à prendre comme un nom 
propre. Dütï est le nom d'une des seize Vidyà ou Nityâ dont la première est 
Tripurasundarî (cf. NSA. 1.27. p. 48). 


p. 302 


p. 303 
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Sur la porte extérieure » : sur la partie externe de la porte du 
srïcakra. Les déesses « qui ont à leur tête Svastika » sont les Quatre i 
SarasvatT, Sri, Durgà. Bhadrakâlï. Il s'agit d'un composé nominal 
désignant celles dont la première est Svastika. [S'y ajoutent] cinq 
[autres] : Svâha, Subhankârï. GaurT, Lokadhâtrï et Vâgïsvarï. A 
toutes ces [déesses] Chanteuses- 08 [le sâdhaka] doit sacrifier. Fout cela 
se trouve expliqué dans les manuels de rituel. // 1 09// 

Ensuite, [il devra adorer] aussi la lignée des maîtres oui 
se tient, triple, dans le triangle intérieur, 

talus catuasirikone pi gurupankiim tridhü sffutüni / 


« La lignée des maîtres » est le triple ensemble [des maîtres] 
divins, accomplis et humains, qui se tient, triple, dans le triangle 
central de ce srïcakra. Cette succession (par amp ara) est celle des 
maîtres depuis Siva jusqu'au propre gara [du sâdhaka]. Le mot 
« aussi » (api) indique qu’il faut aussi lies adorer 210 . La succession des 
maîtres s'apprend par la transmission orale et non par les moyens du 
monde. Elle ne se trouve pas écrite dans les livres, car elle est tout a 
fait secrète. 

ET. DANS CELUI-CI, IL DEVRA ENSUITE, APRÈS I AVOIR INVOQUÉE, 
FAIRE UN CULTE Â LA GRANDE DÉESSE 110/ , QUI SE LIENT DANS 
LA FORÊT DU GRAND LOTUS, AU CORPS [EMPLI DE] LA JOIE DE 
LA « CAUSE ». REPOSANT CONTRE MON FLANC : À TOI, DÉESSE 
QUI DONNES LE FRUIT QUE LA VOLONTÉ DÉSIRE. 

t admit as ta mahâdevïm tant avâhyu y a jet punah 
mahüpadn la vanâu lasthâtp kàrtinânandaviyraham 
mcuiankopâsrayüm devïm kciuikamaphafapradûm . 
hhavatïm 

a Dans celui-ci » : sur le cakra nommé haindava, au centre même du 
srïcakra , [il faut faire un culte à la Déesse] « qui se lient dans la lorêt 
du grand lotus » déjà mentionné ici-même (VS. 3.5) [là où il est dit] : 
« [ayant évoqué], sur le vâgbhava placé dans la lorêt du grand lotus, 
les pieds du Maître ». Cette forêt du grand lotus est le lotus akula aux 


20 K. Gâyikâ : ces divinités sont en d'ici considérées comme réjouissant Fripurasun- 
darï par leurs chants. 

209. garupankti : voir ci-dessus, p. 101, note 36 cl introd.. pp. 47-49. 

210. vajet : c'est-à-dire les honorer d'un sacrifice, mais i) s'agit bien entendu, non 
d'un sacrifice, mais d une puja. On a parlbîs, dans cci ouvrage, traduit yiijct par « il tnut 
sacrifier ». afin de rendre cette expression traditionnelle, mais il s'agit toujours d une 


pitjü tantrique. 
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mille pétales tourné vers le bas 2 ". « Reposant contre mon flanc » 212 : 

se tenant contre moi qui suis sans attache 213 et brillant par moi- 

même. « Au corps [empli de] la joie de la cause » 214 : la « cause » est 

ici la substance qui peut causer [la joie] {hetudrav verni). On le dira ici- 

même ; « Il faut offrir le bail en se servant de ‘cause' à moi qui suis le 

Maître des Champs» (YH, 3.199, p. 385). La félicité obtenue en 

buvant cette substance, c’est cela même qu'est son corps, sa forme. 

Qu est-ce que cela veut dire .' Qu’ayant bu le liquide en question, 

qui. purifié, est transformé en nectar, son corps n'esl plus que suprême 

et fulgurante félicité. « l oi », ma Déesse sans-attache (anâsritâ). dont 

la nature est celle de l'acte de conscience ( vimarsâtnùkà), « Toi... qui 

donnes le I ruit que la volonté désire » : ce que désire la volonté, ce 

fruit, lu le donnes en entier. [Celte Déesse], il faut 1 adorer après 

l’avoir invoquée (âvâhya) avec le mantra : 

« 

« O Para nies va ri ! Mère favorable a tous les êtres! Toi dont le corps est 
plein de félicité venant d'une cause et qui te tiens dans la forêt du grand lotus, 
viens ! » 

Mais comment l'expression « se tenant dans la forêt du grand 
lotus » permet-elle de savoir que le Dieu sans-attache aussi bien que la 
Déesse sans-attache, après avoir été invoqués là, dans le cabra, 
doivent être adorés sous la terme de Kâmesvara et Kâmesvarï 215 ? 

A cela, il faut répondre que celui qui se tient dans le grand lotus est 
lui-même le Dieu sans-attache qui énonce tous les fi ganta et sâstra, cl 
e est son énergie qui est sans-attache. Sinon, comment pourrait-on 


211. Cf. Dï, pp. 224-225. 

212. uuuluùkopâsrayâtu : il faut se représenter mentalement ki Déesse comme iissise 
sur la cuisse gauche de Siva. 

213. andin ta : peut désigner aussi bien ce qui ne repose sur rien que sur quoi rien ne 
repose (« nol-supported, independent ». dit Monier- Williams, qui rend anàsra va par 
« non-support, absence of any person or ihing to dépend upon, ...isolation »). Donc 
nue condition sans al tache, indépendant. Si tel est Siva. la Déesse. Énergie suprême qui 
lui est associée, peut être dite anüsritakalâ : puissance du dynamisme sans-attache. 

Il existe un sens plus précis et technique d anà&rifü-siva (ou sakti) qu'on trouve 
notamment chez Abhinavagupta, où anâsritasha est un plan de l'émanation placé entre 
Si\a et Snkii sans être cependant un tattva. De même pour anâsritasakti , placée entre 
Sakti et Sadàsiva. ( l. sut ce point Recherches, pp. 24 et 252 i I ûe. p. 31 1. Ksemarüia 


(I‘1I. coin m. au si. 4) définit anâsritasiva comme le plan où la divinité ne prend pas en 
considération I unité de I univers et de lu Conscience : ciduikyakh yât inmyâtiâsritasiva, 

214. kârana : cause, est comme heiu parfois employé pour désigner le vin ou l’alcool 
à usage rituel, cause de félicité ou d'ivresse. Cf. DT. p. 357. YH. 3.199 cl DT, p. 385 et 
voir supra, p. 323. note I7(>. hviudravvam, ci-dessus, pourrait donc très bien se traduire 
par « substance alcoolique ». 

215. On u vu plus haut (Y M, 1.52. DT, pp. 68-69) que l'énergie du suprême Siva. qui 
est vimarsa. fondement de la manifestation cosmique et qui repose en Siva. est 
K âmes va ri et que celle-ci se tient dans le giron de Kâmesvara. 
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dire : « Toi qui le liens dans la forêt du grand lotus et qui reposes 
.104 contre mon flanc »? Par contre, Sadasiva ~ 1, ‘. etc., qui pourtant 
énoncent également les àgama et les sâstra, ne se trouvent pas dans la 
forêt du grand lotus. C'est ce que dit le SvS : 

« Dans fie monde! d 'anâsritusiva se trouve le lotus de l’espace (vvoma- 
padma) mesurant d'innombrables yojami, immense. Là. sur le trône du 
lion 217 , est le Seigneur, portant le croissant de lune dans sa coiffure, brillant 
comme des milliards de soleils, ayant cinq tètes, dix bras, cinq lois trois yeux, 
orné de toutes les perfections, forme du brahmctn. éternel, omniscient, Agent 
universel, attaché à répandre partout sa grâce, tous ses membres ornés et tout 
couvert de tous les joyaux. Reposant contre son flanc est la Déesse, 
dynamisme sans-attache, ayant cinq visages, trois yeux, dix bras, la tune dans 
sa coiffure. Les quatre [énergies] appelées Vyàpinï, etc., ont ce même aspect. 
Siva est servi par les déités qui se tiennent dans les quatre directions, de l'est 
au nord, et par des milliards de Rudra et d'énergies toutes semblables. Servi 
305 par ces êtres, maîtres des mondes, il accomplit la création, etc. Ce Seigneur 
sans-attache, aux cinq tètes à trois yeux, possédant cl i x bras, ou quatre bras, 
ou deux bras, ou une seule tête, c'est le Dieu des dieux, l’éternel Siva, disant 
les àgama kaula et les autres, celui qui profère les àgama sans nombre, divisés 
qu'ils sont en supérieurs et inférieurs ». 


LTJttar; 



i 218 dit de même : 


« La Kulanâyikà 219 interrogea Mahadeva assis sur le lotus céleste t 
pétales pourvu de blanches étamines». 110-111 

Il FAUT RENDRE HOMMAGE AVEC" DES OFFRANDES DE NOURRITURE, 
ETC., QUI SONT CE DONT Tu ES TOI-MÊME FAITE. 

tvwunciyüh' evit tui i vcdyüd ibh ir urcuyèt / 

mf * 

Il faut rattacher [à la portion de phrase ci-dessus] le mot « loi » 
(bhavatini) [par quoi elle commence (voir DT. p. 302)]. « 'loi ». qui es 


j»- f 

2 u». Sadàstva est en effet un plan de la divinité situé au-dessous de Siva et Sakti. 
C’est le troisième tattva de l'émanation. Il faut donc le distinguer du suprême Seigneur 
( Pa rames vara) : c’est ce que fait ici la DT et c’est ce que semble faire aussi le passage cite 
ci-dessus du SvS. Certes, la description que ce dernier texte donne d ' anâsritasim (à cinq 
ici es. dix bras, etc., et assis sur un simhûsana) est précisément celle que les àgama 
donnent de Sadasiva. Il s'agit pourtant, pour des textes comme ceux-ci. de souligner 
leur supériorité sur les àgama du Siddhànla en précisai! l que la forme de Siva donl leurs 
adeptes peuvent s’approcher est plus haute que celle adorée dans la tradition 

saiddhântika. 

217. simhâsanüsriîa : cf. ci-desssus, p. 231. note 200, 

218. Le si. ici cité l’est aussi par la RjuVi et l'ArthaR, qui l'attribuent à 
rUtlarasalka. qu elles citent plusieurs lois. Il existerait de ce texte, aussi appelé 
Uttarapada, des mss. à Madras et Trivandrum (cf. NSA. introd.. p. 32 1. 

219. C’est la Déesse signe du caractère Kaula du texte cité.’ 






SKÏCAKRAPf 


vakra du \n cakra 

Yogi ni ; caractéristiques des cakra & de 
ces de va t ü 

Comment faire le culte 

si. 109 
bâh vcuixiiri 1 

üanesa \ sakti et Ksetresa { Batuka) 
t dütikâ dix déesses igâyuka) : Svastika, 
etc. 


1 1 0- 1 1 3 

triangle intérieur haindava- 
cakra sur les lignes du trian- 
gle : 

adoration de la triple lignée des maîtres 
(giirupankti) invocation Sc adoration de 
îa Déesse reposant contre Si va sur le 
grand lotus akula à 1000 pétales 
culte aux NUyà 

avec mmedya, etc. : b : 
upat àra, parfums, etc., m 
rites optionnels 

[, L \ paja don se taire, dans tous les cakra^ dans l’ordre ; avarunadevaid 

• J — ; — — — ' 

M a i t r e sse d u cakra. pu i> > d 

S 14-1 26 ab 

triiiiokxamohamii akra 
quadrilatère extérieur 

ce cakra est support de la manifestation 
cross ic rc (sthüla) 

culte aux Praka|ayoginï. Ilrâhmï, etc., 
régentes des éléments corporels 
culte aux Siddhi ; Anima, etc., sur la 
ligne intérieure : culte aux dix Mudrâ 
|(DI, p. 280) 

SI'. 

4 !(A 

dhvâna prescrit 
dhvâna prescrit 

1 20 cd - 1 30 

sarvmaparipûrakaccikra 
lotus, a 16 pétales 

16 Guptayoginï, Kâmâkarsanâ. etc., sont 
16 kalâ camatkrtimayï . animent les 16 
pràmp sont les 16 voyelles, dominent 
1 émanation 

dh vâna prescrit, culte i ta ■' 

par la gauche ( umma] m 
. 

tous les iipacâra 

131-1 35** 

sarnmirnk s obhanaiük ru 
lotus à 8 pétales 

K Guptata rayoginû Anangakusumâ, etc., 
liées au corps subtil qu absorbe J expé- 
rience du corps, associées a 8 vâghhava 
et aux 8 varga (A a K sa) 

— < 

dhvâna prescrit culte sur b ' 
pétales du lotus 

1 9 

1 35 td - 1 42 Jh 

s arv usa ithhàgx at h i \ ak a t ak n t 
à 14 angles 

14 Sutnpradayayoginï, Sarvasamksobhi- 
ul etc., pu ri fi an l le corps, les sens, etc. 
Associées aux 14 premiers phonèmes de 
la bhütafipi 

! r ~ — 

culte par montée de Àr# 
Uni à travers les 6 cûkta cor- 
porels, avec apparition h 
14 lettres de hhütalipi nées & 
l'union de Si va & Sakti 
culte sanopacara j 

dhyrna prescrit 

I42 fld -I47* b 

sur va r î h usât ii tak a c a k ru 
à 10 angles externes 

> 

10 Kula k au iikayogi nï, Sa rva siddhi prada, 
etc , mani lestées par 10 phonèmes et 
ayant comme aspects les 0 10 nada pré- 
sents dans 0 nikra du corps subtil 

147 cd -i5i 

sarvaraksâkaracakra 
à 10 angles m terne 

4- 

10 Nigarh hayogim, Sarvajftâ, etc., mani- 
léstées par un mouvement montant & 
descendant de kupdedi/tk s'orientant vers 
1 ex le rieur & faisant apparaître les lettres 
A'u. etc. Sont les mouvements des indr'na 
t é cakra donne l'absorption en l'essence 
{svarüpüvcsa 

T 

dhvâna prescrit, culte sorw- 
punira ih 

1 52- 1 5b lh 
sarvarogharacukra 
à 8 angles 

S Rahasyayoginî, Vasint, etc., dans le 
Ham boiemen t dest ructeur d u samsara, 
avec leur mantra 

m ■ J 

dhvâna & adoration de chaque 
Yogi ni avec son mantra u 
m o n t ce d c k un du lin j a vee i ri i- 
mobilisation du prârta dan< 
le cœur 

offrande de gouttes de liqui- 
de (hùuhaarpapa) 

1 56 ,1b - 1 62 

sur vu s iddhima i ai ak ra 
triangle central 

4 Atirahasyayoginï. les 4 pJlhadevatâ : 
K âmes va ri, Vajresvarï, Bhagamâlini, Ma- 
hâtripurasundarï. Plus Vâmâ, Jvesthâ. 
RaudrT, Ambikâ, avec Miiresa, Sasthïsa, 
Oddisa & ( aryànatha, kuiü du leu des- 
tructeur, suprêmes 

Leurs flèches donnent pouvoir sur les 
hommes ëi les femmes 

dhvâna et culte avec leur 
hïja respectifs éii tous les up* 
car a 


16.1-165 
hütftduxui aknt 


Mahaîripurasundan. la grande Mudrâ, 
laite de 15 syllabes cl de tous les tithi 


1 66 - 1 67 4î1 

*ur le triangle intérieur ou 
entre lotus à 16 pétales et 
carré externe 

1 66 BÜ - 1 68 


,e * 1.1 Nilyâ, Nityakliniià. etc., ainsi que 
Kamesvarï et Bhagamnlinï 


à adorer dans tout le i 
vakra avec toutes les jh 
drâ en tant que grande K 
ma k a là, 

« en toute liberié de pi 
tique » 

culte selon le rituel oplio 
îtel {kànjvü) 


ltnlles lcs divinités du srtcakrtt ayani été honorées avec de l'alcool. des 
des fleurs, ce qui termine la sriïakrapüjâ. 




vUkrcsvari et leur culte 


Siddhi 


Niveaux de Ut Parole, aksuru 
ht tu cl ma n ira 


tihi'c à ta eakresvari Tri pur ü, a ppc 
k irasuddhikarï, purificatrice des kur 
driva elle donne donc : 


la s} dit lu tiuima 
(N B les siddhi sont à la fois 
déesses es pouvoirs sut natu- 
rels i 


vaikhari aksuia Mu a k su 


fcntiee à Tnpurest, avec tous les upn 


■u 


p culte de ces Yogmi purifie les souî- 
:l donne 


la \uîdhî k/ghitna 


vaikhari 16 voyelles (gros 
sières) associées au hitidu 


.-.ik'c a PuramcsvarL maîtresse des trois la siddhi muhimû (réalisation vaikhari vaghhaxa 


inniers mkra, ayant la même nature 
le suprême Seigneur, pun fiant l'intd- 
d amenant la fusion dans la Cons- 
ra - sans du aille, elle donne : 


;|jsalum de Tripuravàsinï par destruc- 
i de la souillure originelle (tien avec 
mande ce qui donne puissance et 
icftc, d'ou le pouvoir : 
site avec tous les upeudra 


de la grandeur du Soi divin) 


(À IM ?) les S Vitrait i l a 

Km) 


siddhi I sit vu 


.le de I npurasrî, née de ta purification 
mintra. d'où culte par ïTict^riV I la 
{«nikatioii ) du munira jusqu'à urmiunî. 
Iijui donne a l’adepte la connaissance 
là sa vraie nature, d'où 


* 


pic de Tripurumalinï, maîtresse des 3 
kiî ( pramûir, pramv yu, pramüna) 
coproduit une purification de l'énergie 
f\à srtvidvâ* qui est toute-puissance, 
foi : 


la siddhi vus/ f va* pouvoir de 
subjuguer a volonté celui 
qu’a Si va dans son activité 
cosmique 


madh i amâ lit R / / 

Al A f Ha )ü l a Ra / a 


madh\ ama 




ip-urii culte avec des gouttes de li- 
Je, graines, etc, I à se produit une 
‘Mration en St va et la des- 

uct ion de tome illusion, d'où 


siddhi prakâmya (irrcsistibi- 


siddhi hhuktt, c-â-d jouis- 
sance émerveillée de Vu Hi- 
vers par Vâme unie a Siva 
sans dualité 


:urümbikü à adorer avec tous kî 


i\Uu 


10 phonèmes 


Ta varea 


lii varga 


niadhyamâ 

10 phonèmes* « À*/, etc. 
( K a et Ca varga) 


Vf 


H> voyelles et les 7 varga du 
plan de la mâtrkâ 


hua des diverses divinités eon 


faites les dt'vutù du cakra ont pour na- 
ît ta suprême liberté, elles donnent 


lu siddhi icchà i pouvoir de 
volonté sans limites 


ipurasundarï étant la grande Kàmakaià 
i adorée avec toute la mvtdvü qui fait 
jrnr tous les pouvoirs on obtiendra : 


la siddhi prâpft, pouvoir de 
tout obtenir 


ce rnecs 


toute la srîvîdyâ avec le tri 
pie nui hàh indu et ta hàrdha- 
ktdiî 


ceaux de viande, des pari unis, de l'encens, on offre la lampe de kula et on laii un unja/i avec 


_ 
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conscience de loi- même 22l \ [ces offrandes] sont « ce dont Tu es toi- 
même faite ». Comme on l'a déjà dit : 

« I univers fait des cinq éléments, voilà de quoi fia Déesse] est faite, ô 
To u jours- Éternelle ! Et telle est la mûlavklyâ que je te dis aussi » (VH. 2.2S, 
p. 138), 

les cinq éléments sont tes formes ( tvadrûptmï), manifestées par ta 
volonté. Selon la règle que voici : 


« II faut faire offrande de soi. à la quintuple nature 221 , au moyen des cinq 
services divins : avec du parfum pour la terre, des lotus, pour l’espace, de 
l'encens pour l'air, une lampe pour le feu et de la nourriture pour l’eau », 

c'est avec ces offrandes de nourrit tire, etc., que [la divinité] doit être 
honorée {arcayet). L'expression « offrandes de nourritures, etc. » 
désigne donc les parfums, l'encens, les fleurs, les lumières et la 
nourriture. L'offrande de parfum [symbolise] le repos dans le Sujet 
conscient [suprême], qui se tourne favorablement [vers l’adorateur] du 
fait de l'impression causée [sur ce dernier] par celle substance à 
F odeur agréable 22 -. (Et il en est de même pour les offrandes de 
lumières, d’encens, etc.)... Cela est dit dans le Mukhyâmnàyaraha- 

1T3 

sya — : 

« Rendre hommage de façon naturelle 224 à la Divinité qui est le Soi 
(àtmadevatüm) au moyen de parfums, etc., que perçoivent l'ensemble des sens, 
voilà le grand sacrifice de celui qui sait ». 

Ainsi, le secret de l’offrande 225 est que. même dans le [culte] 
extérieur, il faut offrir à la Déesse du parfum, des fleurs, de l'encens, 
des lumières et de la nourriture, tout en méditant intensément 22n la 
terre, l'espace, l'eau, le feu et l'air. ' ■ 1 - 


220. svasamvit : cf. ci-dessus. p. 100. note 26. 

221. Le soi, c'est-à-dire l’être humain, né de la combinaison des cinq éléments. 

222. Sur cette signification des offrandes de parfums, etc., et sur la laçon dont on 
peut utiliser la beaute des rites pour se fondre en la divinité, qui répond en se tournant 
favorablement vers son adorateur voir notamment la PTIv, comm. aux ï/. 29-32. 

Amrt répète à la fin de cette page exactement la même phrase à propos des quatre 
autres offrandes, je ne croit donc pas utile de traduire ce passage. 

223. Cf. ci-dessus, p. 273. note 32. 

224. svabhâvena : spontanément, selon la nature des choses, c'cst-à-dire à la lois selon 
ce qu'on est puisque l’adorateur est fait des cinq éléments et qu'il perçoit les odeurs, 
etc., qui en sont les guna et qui le mettent dans une disposition mystique favorable à 
l’adoration et que d'autre part les cinq éléments représentés par les upacâra sont, 
comme l’a dit le VH. 2.28. ce dont la Déesse elle-même est faite. 

225. upacâropanisad : faudrait-il plutôt lire : « l'Upacara-l p. »? Mais aucun texte de 
ce nom ne ligure, semble-t-il. dans les collections d'Upanïçads. 

226. hhüvanuyâ : c'est-à-dire en saisissant et en faisant apparaître intérieurement la 
portée métaphysique de l'offrande, qui est d'offrir le cosmos et soi-même, laits des cinq 
éléments, à la divinité. 
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Puis, sur le: triangle, |ii. faut rendre hommage] aux for- 
mes REFLÉTÉES DE SA FULGURATION, //Il 2// LES NlTYÂ, FAITES DE 
lois LES Tin IL AYANT L*ASI’E( I CONVENANT AUX RITES OPTIONNELS. 


trikone tatsphuranâyâh pratihinibâkrtîh punah 112 
tattatiithimavïr nityâh kânnakannânurüninïh 

* * * . I ■ s 


« Sur le triangle » : sur le triangle [central] du srîcakra , sur ses trois 
côtés, fil faut rendre hommage] aux « formes reflétées de sa fulaura- 
lion ». Comme on l'a dit ici précédemment : « On dit d'elle [que s’y 
trouvent aussi] les quinze guna des éléments. Ainsi faite, elle est 
hienlaisante » (YH, 2.30, p. 142); la srïvidyt ï, faite de quinze syllabes, 
a pour nature les qualités (guna) des éléments. Fulgurant là ••-*', elle a 
pour forme quinze reflets [ — les Nityà — ] « faites de tous les 
tiihi » 2;s c’est-à-dire ayant la nature des tithL étant comme eux au 
nombre de quinze, [leur culte] relevant du rituel optionnel. Selon la 
p. 308 Samketapaddhati, qui dit ; « cette série de neuf cakra donne de grands 
pouvoirs surnaturels : subjugation, etc. le culte du cakra 'exté- 
rieur’ [relève du] rituel optionnel et [ces déités] ont des formes avec 
des pieds, des mains, etc. '- 1 ", convenant [aux buts visés par de tels 
rites]. [Ces Nityâ] sont éternelles (nityâ) car elles n'apparaissent ni ne 
disparaissent. Le CSS dit ce qu’elles sont : 


227. Dans te triangle. 

228. Los jours lunaires {(ithi) sont au nombre tic quinze, mais dans les systèmes 


cosmogoniques ils sont parfois envisages comme étant seize (15 ■+ 1). comme les kalâ, 
qui sont des seizièmes du cercle lunaire. Cela permet, ici. de mettre les (ithi en 
correspondance avec les Nityâ, qui sont en principe au nombre de seize. 

On fait ici le culte de divinités présidant aux quinze jours du cycle lunaire, liées aux 
seize voyelles, puisqu’avee Tripurasundarï elles sont seize. Voir plus haut (YH, 3.101 ) le 
culte des kalâ lunaires. 

229. vasyâdi : ces neuf mahâskldhi sont en réalité des actions magiques accomplies à 
l'aide de rites et de mantras. et en invoquant l'aide de certaines déités. ici les Nityâ. FJ les 
sont le plus souvent considérées comme étant au nombre de six : les sa tk armant décrits 
dans nombre de textes tantriques. La liste habituelle en est : vasui (ou vasïkarana). le 
l'ail de subjuguer; siamhhami, immobiliser; vidvrsana, créer de l'hostilité; sânti, apaiser. 
Peuvent s'y ajouter : mohana, l'enchantement et pu.yti. l'acquisition tic richesses, t es 
actions n elant accomplies que dans un certain but (puisqu'il s'agit, pourrait-on dire, de 
magie, blanche ou noire), les rites faits à leur occasion relèvent du rituel optionnel : 
kâmya. Sur ces actions, voir notamment T. Goudriaan, Mâyâ, Divine ami H aman, 
chap. 6 : u The six nets ». 

230. Les seize Nityâ ont seize formes différentes. Mais il est dit dans nombre de 
t ant ras que les déités sont adorées sous des formes différentes selon le but dans lequel le 
culte est accompli. Le NI, Ht, 14-15. dil ainsi : « Le sâdhaka doit se représenter la 
Déesse sous la forme correspondant à ce qu'il désire, c'est-à-dire celle qui accorde la 
suidin qu il désire obtenir». Voir sur ce point l'étude d'A. Sanderson, «The 
visualisation ot the deities ol the Trika ». citée ci-dessus, p. 311. note 124. 



PÜJÂSAMKETA 1 13-114 SR ICA K RAP VJ A 


337 


309 


« [D’abord vient la première Nityâ, MahâtripurasimdarL Puis] la Nilya 
K â tues \ un et la Nityâ Bhagamâlim, Nityâ et Bherunda cl Vahnivâsinï, 
Mahâvidyesvarï, Dütï, Tvaritâ, Kulasundarï, Nityaklinnâ et Nïlapatâkâ, 
Vijayâ, Sarvamungalâ. Jvâlamalinï et Citrâ. Telles sont les seize Nityâ » 

Au mot « puis » (puntth) (si. 112). il faut ajouter : « il tant rendre 

hommage» (arcavet). //1 12-1 13// 


2.31 


LÀ, DANS LE CAKRA TRAILOK YAMOHANA, SONT LIS Y OGINI MANI- 
FESTES 232 . // 1 13// 

taira prakatavoginyas cakrc trailokyamohane //Il 3// 

« Là » : dans le srïcakra , dans le Trailokyamohanacakra qui. 
comme ou l’a dit [au premier chapitre], est un triple quadrilatère. [Là], 
comme on le dira plus loin (.<7. 116, p. 312), ces Yoginï manifestes 
d o i ven t être ado rée s (yastavyah). // 1 1 3 / / 

Le sens du mot « manifeste » (prakata) est ex 



Étant des formes grossières de la màtrkâ . n s Yoginï son i 

PRÉSENTES DANS LA PEAU, ETC. ELLES SONT CONNUES COMME MANI- 
FESTES. [CAR ELLES SONT DANS UN CA A R. 4 ] DONT LA NATURE EST 
D’ÊTRE LE SUPPORT DU MONDE GROSSIER. //I 14// 


ma i rk as thülarupat vâ t t vagadivyâpakatvatah 
yoginyalj prakata jheyiih sthûlavisvapradhàtmani .7 114// 

Les nuitrkâ sont les quatre plans de la Parole : la Suprême, la 
Voyante, l’Intermédiaire et l Ètalée. De celles-ci [on a ici] 1 Étalée, 
sous la forme grossière 233 des quinze phonèmes de MA à KSA. C’est 
ce que dit le SvS : « les quinze aksara grossiers ». etc. 1 elle étant la 
nature de la nuitrkâ. faite des huit groupements de phonèmes du plan 
grossier de l’ Étalée, c'est aussi celle des sixhlhi et de Brâhmi, etc. Le 

CSS dit : 

« Je rends hommage à cette Maîtresse des huit grandes skklhi. dominant les 
huit groupements de phonèmes et en qui se trouvent les huit Mères associées a 
la série des groupements de phonèmes » 2,M (NSA. 1.11. p. 2N), 


231. La citation ici lai le du NSA. 1.26-38 n'énumère que quinze Nilya. Il faut donc 
ajouter en tête le dernier pâtia du si. 25 : (atrâiktti prttlhtttuâ nityâ ituiluitripurasutidarï, 
que j’ai donc traduit. Les Nityâ sont, on l'a du. au nombre de seize, la Déesse elle-mcmc 
en étant la première. La DT ne tient compte ici que des quinze autres. 

232. Sur la classification des Yoginï en « manifestes », etc., voir ci-dessus, p. 312, 

note 1 26. 

233. Donc manifeste, comme les Yoginï prakata. 

234. Dans le Trailokyamohanacakra se trouvent en effet les Prakatayoginï. Brâhmï. 
etc., régentes des éléments de base du corps, ainsi que les huit : skklhi . Anima, etc., 
comme le dit le Y!!. 
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p. 310 « Présentes dans In peau. etc. » : c’est-à-dire dans les substances de 

base (, ilhâtu ) du corps : peau, sang, chair, graisse, os, moelle, sperme et 
ojas 23 -. Étant présentes 236 dans ces substances de base, les [Yoginïj 
Bralimï, etc., se tiennent dans les centres [corporels : cakra\ auxquels 
chacune de ces [substances] est associée : le réceptacle de la peau est le 
cakra d’entre les sourcils, celui du sang, les fesses 237 , celui de la chair, 
le nombril, celui de la graisse, le cœur, de l'os, la gorge, de la moelle la 
bouche, du sperme, le bout du ne/, et à'ojas le cakra du front. [Toutes 
ces Yoginï sont dans le Trailokyamohanacakra] « dont la nature est 
d être le support du monde grossier ». car en effet il exprime 238 ce qui 
est grossier 30 : il olfre le monde, il porte l'univers, en ce sens qu’il a 
plus particulièrement pour rôle de le soutenir 240 . Se tenant donc dans 
le Trailokyamohanacakra fait du triple bhiigrha qui a cette même 
nature [grossière], relevant du niveau de Y Étalée et par là d'une forme 
grossière de la màtrkâ , étant inhérentes aux éléments constitutifs du 
p. .vu corps grossier que sont la peau, etc., et étant donné [enfin] que le 
1 railokyamohanacakra, où elles se trouvent, a lui-même pour nature 
de supporter le monde grossier, les siikihi ainsi que BrâhmT, etc., sont 
connues comme « manifestes ». 

[l.e tantra,] après avoir mentionné les noms des [déités] demeurant à 
I intérieur du bhügrha , dit comment il faut se les représenter mentale- 
ment {dhyânam âha ) : 

[LÀ aussi] sh trouvent les huit siddhi Anima, etc., ô grande 
Déesse ! Elles sont d'un rouge intense, leurs mains font le 
geste qui rassure et celui qui protège. 115 Elles portent 

LA PIERRE PRÉCIEUSE FABULEUSE ET DONNENT [AINSI] LE FRUIT QU ON 
DÉSIRE. 

anima dy à mahâdevi siddhavo ’sluu vvuvasthitàh I 

v * * * » 

tâs tu ruktatarâ varnair varâblutyttkards lathâ ,115 

* *■ f f i i 

dhrtacintâmahâra tnâ mamsitaphalapradâh / 


235. ojas : Amrl ajoute à la liste normale (avec Los) des dhâiu un élément 
supplémentaire qu il nomme ojus (nu, selon certains mss. k rodhci ) ; cela lui permet de les 
associer aux huit Yoginï. Plus haut (si. 30. Dï, p. 238. supra, p. 280. note 46). où il n'y 
avait que six déités : ihlkinï, etc., on n'avait que six dkâtu : les listes s’adaptent aux 
besoins. 

236. vyâpakatvüt : inhérentes, pénétrantes, infuses. « pervasives » : le terme est peu 
aisé à rendre en français. 

237. nitamhe : ce n’est pas le nom d'un cakra , ni. je crois, d'un des sthâna habituels : 
s agit-il du « bulbe» (kandu) ; ou les mss sont-ils fautifs? 

238. kathanât : il dit, et par ià il fait apparaître. 

239. Puisqu’il s agit du niveau de L Etalée, du corps physique. 

240. Ce cakra soutient plus spécialement le monde en ce que. formant la portion la 
plus externe du sn cakra, il correspond à l'univers manifesté. 





Disposition tics Astamâtrkâ dans les sanctuaires de Bhaktapur, 


s 


M .1 h a j 1 : 
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t iiijna r I 


S 


Disposition des Mâtrka selon NSA. i. 156-7. à quoi renvoie la DI ad Y H, III. 120 sq. 
(p, 27S). 



V a i s n a v i 4 

» i 


* ! ï o près A. W. Maodonai n & A. Vi rgati-Staih . Newar An. p. ,S6. (( In mandata 
népalais de 1741 reproduit dans M. S. Si.ussfr. Népal Mandata, p. 534, donne une 
disposition différente I. 
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« Anima, etc. » : « Anima à la porte de l'ouest », dit le CSS 
(NSA. 1.153. p. 125). Le mot « etc. » vise les autres siddhi , nom- 
mées Laghimà, Mahimâ, Tsità, Vasitâ, Prâkâmya, Bhukti, lcchâ, 
Prâpli et Sarvakâma 241 . « [Là aussi] se trouvent les huit siddhi » ; 
ces huit siddhi sont bien connues, étant énumérées dans tous les 
glossaires. Ici, toutefois, elles sont dix 242 . C'est ainsi que [le YH] 
a déià dit : 


« Puis, en commençant par la jambe gauche, à partir de la gauche, on doit 
imposer les huit siddhi sur les mêmes [emplacements] et deux autres sur la 
plante du pied » (YH. 3.79-80, p. 267). 

« La pierre fabuleuse » est le joyau qui exauce tous les désirs 
(cintâmani). Le reste est facile à comprendre. 115-116 

LÀ EGALEMENT II i AUT ADORER, DANS I . ORDRE, BrÂIIMÏ, ETC’., 

ô Chère ! // 1 16 // 

brâhmyâdyü api tatraiva ytistavyâh kranutsah prive //1 16// 


r & 

« BràlimT. etc. » : le CSS dit [à leur sujet] : « BrahinânT, à la porte de 
ouest » :4 ' et il y est aussi dit qu'il faut les adorer à l'intérieur du 
quadrilatère, et le faire « dans l’ordre » : l’une après l’autre, 116 
[Maintenant] est dit comment il faut se représenter {dhyemam) 
chacune de ces [divinités] : 

741, La liste ici donnée est celle même du NSA, 1.153-155. Les siddhi en tant que 
pouvoirs surnaturels ou magiques ne sont pas au nombre de dix, mais de six ou huit (ci. 
supra , p. 33b, note 234) ; Atari le rappelle implicitement en renvoyant au Nighantu, 
puis à un passage précédent du YH. Il leur ajoute ici te chu et hhukti. pour en avoir dix. 
Certains textes donnent une liste de neuf siddhi, avec garanti. C es pouvoirs surnaturels 
divinises, ici. se trouvent dans le bhüpura aux mêmes emplacements que Bràhmï, etc. 

242, Amrt comme Bhàskara (Se, p. 178) interprète astu, huit, comme signifiant 
dix. On ne voit pas la raison de ce chiffre huit du Ytl (qu’on retrouve, semble-t-il, dans 
tous les mss). sinon par le respect de la tradition relative aux pouvoirs magiques, qui 
sont habituellement au nombre de six. huit ou neuf, alors qu'il y a dix déesses nommées 
Siddhi. 

243, NSA, I, 156-157: 

brahnuinîtn paseimadvâre nuihestm api cor tare j 
kaumarim pürvâdihhâge vaisntnup daksine iatiu 7 // 
vârahrn api vâyave indrântnt Fsadesake / 
eâmwulâm api eâgnaye mahâiakstnbn tu nairrte // 

les Mères (ou Petites Mères) sont parfois sept (Saplumâlrkü), parfois huit 
(Aslamàtrkâ ou Astamâtarah) et cette liste de sept ou huit peut elle-même varier, 
comme leurs fonctions. Elles peuvent être en un nombre plus élevé, par exemple les 
cinquante mâtrkâ. formes énergétiques des phonèmes. Sur le sujet, voir Th. Coburn, 
Devhmhâtmya The CryslalUzation of rite Goddess Tradition (Delhi : Motilal 
Banarsidass, 1 4X4). appendix A, pp. 313 sq. On retrouve ces déesses dans le panthéon 
de diverses sectes : « beeause of the simple universality of the issues they speak to. the\ 
are relevant to \irtually every coniext and sect » {id., pp. 313 sq.), observation faite à 
propos des Saptamâtrkâ, mais valable pour les autres listes vie Mères. 
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BRAHMANE DE COULEUR JAUNE, ORNÉE 
MAINS EN VA RA DA ET EN A HUA Y/ 

UN ROSAIRE, RESPLENDISSANTE, 4 17 



1)1 QUATRE VISAGES, LES 
ET TENANT UN POT ET 


hrahmâtü pitavarna ai catwbhih sobhità tnukhaih j 
mradâ ‘bhayahaatâ ca ktindik âksasn ig ujj va / Ci //Il 7// 

[« Tenant un pot, etc. » :] de ses mains, s’entend. Le reste est clair. 

//1 17// 

MÂUESVART, DE COULEUR BLANCHE, AYANT TROIS YEUX ET TENANT 
DANS SES MAINS LE TRIDENT, LE CRÂNE. L'ANTILOPE ET LA HACHE, 

ô Chère! //Il 8// 

mâhesvarï svctavarnà trinetrâ sühuihârinï 

kapâlam cnn tu parasum dadhânâ pânibhih prive //Il 8// 

Dans une main, elle tient le trident et dans les trois [autres] elle 
porte le crâne, l'antilope et la hache. //Il 8// 

KaUMÂRÏ DOIT ÊTRE MÉDITÉE COMME DL COULEUR JAUNE, POR- 
TANT LA SA K Tl 244 ET LF. JAVELOT ET LES [DEUX AUTRES] MAINS 
EN VA R AD A HT ABHA Ya[MUDRÂ\, SUPRÊME MAÎTRESSE. //1 19// 

VaISNAVÏ. DE COULEUR SOMBRE, PORTANT DANS SES MAINS LA 
* ■ 

CONQUE, LE DISQUE, LA MASSE ET LE LOTUS ET ORNEE DE DIVINS 
JOYAUX. //120// 

VÂRÂHÏ, DE COULEUR SOMBRE, I E VISAGE EN GROIN FLAMBOYANT 
DE SANGLIER, PORTANT DANS SES MAINS LA CHARRUE, LA MASSE, 

LE GLAIVE ET LE BOUCLIER. / / 121 // 

AlNDRÏ, DE, COULEUR SOMBRE, TENANT LE FOUDRE ET LE LOTUS 

BRILLANT DANS SES MAINS. 

CÂMUNDÂ. BLEU SOMBRE, VENANT LE TRIDENT ET LE DAMARU , 

* * 

122 LE GLAIVE ET UN VETÂLA AVEC SES MAINS DH DROITE, ET 
CE QU’ON NOMME BOUCLIER, SERPENT ET CLOCHE, DANS LES AUTRES. 
AINSI QU’UN CRÂNE. 1 / 1 —3// 

kuumârï pïiuvarnâ ai kiktitamaradhârmî I 
varadâhhayahastâ ca dhyâtavyâ paramcsvarT 119 
vaisnavf svâmavarnâ ai sankhm akragadâbjakân 

■- ■ .r * 

hastapadmais ca bibhrânâ Nuisit a divyahhüsanaih fj 120// 

vârâhï syfimahicchâyâ potrivak trasamujjvalâ // 

balani ca musaiam khadgam khetakam dadhatï bhujaih 121 

q, B * ( î __' ■ i *' «Jr ■ 

aindrt syânuthtvarnâ ca vajrotpaialasalkarü j 
câmundâ krsnavarnâ ai sülanr damarukani tathâ ,422 

. , . . . i i * * 

khadgam vetûlakarn cuiva dadhânâ daksinair bhujaih 
nâgakhciakay liant âkhyân dadhânânyaih kapâlakatn fl 1 23// 

244. Sorte de lance ou d’épée. K autrui ri est ta parèdre de Kumâra, c’est-à-dire de 
Skanda Kârttikeya. et ;i donc des attributs qui rappellent les siens. 
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[Les si. 119 à 122] sont clairs 
p. 314 Le veîala est une variété de pisâca. [Câmunda] tient le trident, le 
dama ru, le glaive et le velâla dans les mains droites et, avec celles de 
gauche, un serpent, un bouclier, une cloche et un crâne. // 119-123// 

Quant à Mahâlaksmï, maîtresse suprême, à l'éclat jaune, 

ELLE PORTE DEUX LOTUS, UN MIROIR ET LE FRUIT DU CITRONNIER 
SAUVAGE. jl I 24// 

mahâtâksmTs tu pïtübhâ padmau dur panam eva eu / 
màtulungaphalam caiva dadhânâ paramesvarï // 1 24 // 

C’est clair. Mais pourquoi n'a-t-on pas mentionné les dix Mudrâ 
qui doivent être adorées à l’intérieur du carré? — C’est vrai. Elles 
n'ont pas été spécialement mentionnées [ici] bien qu'elles ne l’aient pas 
été dans le CSS. Mais il en a déjà été question [ici précédemment] à 
propos de l'imposition du srïcakra, où l'on avait dit : « Le meilleur 
des sâdhaka doit imposer les dix mudrâ sur le mïdadhara » {si. 3.77, 
p. 265). 11 faut donc adorer les dix Mudrâ à l'intérieur du carré. 
//1 24/7 

si II 

Les ayant ainsi méditées, il faut les adorer, puis [ado- 
rer] Tripurà, maîtresse du cakra. 

avant dhyâtvâ yajed etiis cakresïm tripurâm tatah / 

« Ainsi » : sous les formes qu'on a dites. Ayant médité [ainsi] « ces » 
Yoginï manifestes, il faut faire le culte de la Maîtresse du cakra , c'est- 

■CP 

à-dire de Tripurà, maîtresse du Trailokyamohanacakra. // 125// 
p. 315 [Le Dieu,] souhaitant indiquer l'inséparabilité de la vidyâ et de la 
devatâ , dit celle de la vidyâ et de la Maîtresse du Trailokyamohana- 
cakra : 

Parce qu'elle purifie les organes d’action, elle est appe- 
lée Celle qui accomplit la purification des mains. // 1 25// 

karmendnvânüm vaimalvàt karasuddhikarî smrîâ U 1 25 // 


Comme je l'ai dit 
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« La purification considérée ici comme suprême de ses deux mains, qui sont 
des organes d'action impure relevant du niveau de Vâtmatattva. consiste à 
réaliser mystiquement [leur] dissolution dans la Réalité pure », 

245. On a trouvé plus simple de regrouper les st. 1 19-123, et de ne donner qu’une 
seule fois la iraduction du commentaire spastnm qui suil la description de chacune 
de ces déités, p. 313. 

246. Citation du si. I l du Cidvilâsaslava (NSA, app., p, 323); déjà laite, DT, p. 106 
(cf. supra, p. 182, note 9). 
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[cette purification est celle | des mains [de l'adepte], instruments de 
Faction rituelle à accomplir et qui sont impures puisqu'elles sont des 
organes d'action relevant de Yâtmatattva, qui est impur. Celte 
purification des mains [consiste en] une réalisation mystique {bhàvana) 
de la fusion sans dualité en Si va. Réalité pure qui est sa propre cause. 
Voilà ce que cette [karasuddhividvâ] accomplit. Elle est [ainsi] appelée 
( smrtti ), c'est-à-dire exprimée ou expliquée 24 ". //125.-7 

Et là se trouve la siddhi Anima, née de i.a purific ation 

À ACCOMPLIR. 

kârvasudiihibhavâ siddhir anima ultra samsthitâ / 

Selon la formule du Maître Expérimenté, qui a dit : 

«, J accomplis la purification des deux mains, qui est Conscience, présente 
sur les doiuts [conçus comme] l’effet dont prend conscience le Soi. qui est la 


cause » 


24 s 


la purification à accomplir a ceci de particulier qu’elle demeure en sa 
cause. Comme le dit la Révélation : « Plus lin que le plus fin »~ 4 A la 
siddhi Anima est ce qui parvient à réduire le soi. l'existant, a ce qu il y 
a de plus petit. Et elle se trouve « là » : dans le Trailokyamohana- 
cakra. Il 1 2611 

t r 

[Maintenant! est dit ' e culte dans le deuxième cakra , avec les 
représentations qui l’accompagnent : 

Dans i 'ensemble des seize vibrations, les kalà dont la 

NATURE EST ( ELI 1 DE L ÉMERVEILLEMI NT. 126 SONT CE QUI ANIME 
LES SEIZE VENTS : PRÂNA , ETC. CE SONT DES GERMES CAR LEUR 
NATURE EST CELLE DE VOYELLES; ÉTANT IMITATRICES, ELLES ONT 
FORME DE GERMES. // 1 27// ÉTANT INTÉRIEURES, LES YOGINT QUI 
SE TIENNENT [LÀ] SONT CACHÉES. CE SONT KÂMÀKARSANÂ 2M , ETC. 

Comme elles dominent dans i 'émanation, ô Chère! 128 il 

EN FAUT I AIRE LE CE I TE PAR LA GAUCHE, DANS LE CAKRA NOMME 
SaR VÂSÂ 1*0 R A N A 252 . 


247. A mi l glose smrtâ par nirukfa: rappellation de cette vidyâ donne en et tel 
l'explication de ce qu'elle est. 

248. Citation do la Subhagodayavâsanâ de Sivananda, déjà faite. DT. p. 268 (cf. 
supra, p. 304, noie 101). 

249. anor anïyâv : Kathopaniçad. 2.20 : « Plus fin que le plus fin. plus grand que le 
plus grand est Ycitman, dépose dans le secret de la créature » (trad. 1 . Renou). 

250. savâsunâm : cf. supra, p. 112, note 77 (ad Dt, p. 21). 

251. KâmâkarsinT. etc. : sur ces déilés qui « attirent à elles » kûma. etc,, ef. DT. p, 249 
(ad 5 11. 3.50), ci-dessus, p. 288, note 70. 

252 C'est-à-dire Sa rvâsâ pari pü rak a : le lotus à seize pétales. D'où la présence ici de 
seize spanda prâtia. des sci/e voyelles et de sei/e GuptayoginT. 
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sodusaspu n dasanido h e camakrtimuyïh kalâh 126 
prânâdLsodamnâni su vâyünânt prtmitnatmikâh 
bJjahhütâh svaràtmatvât kalanâd hïjarüpakâii i 27 
aniarangataya gupiii yoginyah samvyavasthitâh / 
kün nik arsanurüpâdyâh srsteh prâdhânyatah prive / 
sur vâsâp üran a k h\ e tu cakre v amena püjayet 

La vibration (spanda). c'est l'expansion de la suprême [énergie] 
sous la forme des tait va. C'est ce que dit la Parâpancâsikâ : « La 
première vibration du Seigneur désireux de créer est appelée siva- 
tativa » 2M . Donc, les sei/e vibrations sont ici les seize évolués que sont 

317 les éléments grossiers, les sens ou facultés (mûri va) et le sens interne : 
ils forment un ensemble 2 ' 4 . L'émerveillement (vamaikâra) [qui les 
caractérise] est un état où la conscience apparaît en sa plus grande 
intensité. C'est ce que dit le Kramodaya 255 : « L'émerveillement va 
vers la stabilité quand ne subsiste plus aucune connexion avec les 
objets » 25 C Ainsi faites, les seize kaki. pénétrées de conscience (cida- 
mipravistâh ). fulgurenl dans les éléments grossiers, les sens et le 
sens interne. [Le mot] kalïi veut dire « seize », mais il désigne aussi 
les kaiâ\. formes de l'énergie,] qui [ici] sont les souilles dont le 
premier est prôna, les autres étant : apàna, udôna , samâna, vyâna, 
nâga , krkara, deviulatta et dhananjava , au nombre [total] de dix : 
tout cela est connu. On peut chercher dans d'autres âgama les [noms 
des] six autres 257 . [Les ka/ü] sont ce qui les anime. C'est-à-dire 
que tous ces souffles, prôna, etc., sont animés, les kaki étant ce 

318 qui les anime. [Ces kalc 7], qui sont aussi les voyelles, sont des germes 
( bijahhüta ) car elles sont associées au bindu. I es voyelles sont au 
nombre de seize, allant de A à visarga. car elles ont cette même 
nature. « Étant incitatrices » (kaktnôt). elles mettent en mouvement. 
Incitati ices et associées au bindu , leur nature est celle tic germes 25s . 
Elles ont chacune pour nature propre (s va râpa) celle de l’un de 
ces hïja. Les YoginT qui se trouvent là ont également cette nature. 


253. Citation du .il. 18 cd de l'Anuttaraprakasananeâsika. Cf. .supra, p. 153. note 23 
(Di, p. 73). 

254. samdoha : peut-être peut-on voir dans l'emploi de l'expression spundasarndoha 
un trait « cachcmirtcn »? On noiera du moins que les kalâ formant ce samdoha sont 
aamatkrtimayï. alors qu'Abhinava définit précisément le s panda, dans le PTv (p. 207) 
comme camatkârâsmikâ ucchalatü. un surgissement qui est saisissement émerveillé. 

255 Cf. ci-dessus, p. 329. note 200. 

250. I! y a camaiküra. dit Abhinavagupta, quand le sujet (qui l'éprouve) ne fait que 
jouir de quelque chose en se concentrant sur cela sans courir après rien d'autre : tad eva 
karosi satnrambhe vimrsati ndnyatrânudhavati (1PVV, 2.4. 19, vol. 3. p. 251). 

257. On ne voit guère de quels âgama il peut s'agir, ni de quels souffles supplé- 
ment aires. 

25X. C'est-à-dire que ce sont -I V/. .4X1. etc., et non ,-1.4, ete. Les germes ont pour 
nature de mettre la vie en mouvement. 
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Elles sont « cachées » {gnp ta) car elles sont intérieures. Les seize 
évolués, en effet, ne sont pas manifestes comme c'était le cas pour 
les substances de base du corps : peau, etc. « Etant intérieures » : 
ce qui est intérieur, c’est l’intellect {hudelhî), qui est une faculté interne 
{an tarindriyam ) . C’est aussi parce qu'elles ont pour nature l'émer- 
veillement que [ces Yoginïj sont intérieures. Elles sont donc cachées 
dans le cakra nommé Sarvâsâpürana. [Le tantra, au si. 128, écrit :] 
yoginyah (nom. pl.) au lieu de yoginïh) (acc. pl.)„ pour des raisons 
de métrique, mais ce nominatif est à prendre au sens d'un accu- 
satif 25 '’. [Ces Yogi ni] « sont Kâmâkarsanâ, etc. », comme le dit le 

y ^ 

CSS 260 : « Celle qui a pour forme Kâmâkarsanâ», etc. « Elles 
dominent dans l’émanation » parce que dans l’émanation le vcima- 
cakra prédomine 261 , ce cakra ayant pour nature l’émanation. Ces 
YoginT doivent donc être adorées « par la gauche », c’est-à-dire qu'il 
faut en faire le culte en allant vers la gauche. Ces évolués [que 
sont les k alâ] forment seize aspects du jeu [divin] (vifâsa). Elles 
sont constituées par les seize voyelles, [chacune] munie du bindu , 
et ont pour nature l'énergie originaire animatrice de l’univers, [qui 
anime aussi] les seize « vents » que sont [les souffles] prôna, 
etc. 263 . Ces kalâ Kâmâkarsanâ, etc., sont ainsi faites. Elles sont 
cachées dans la mesure où elles sont seize évolués pénétrés par 
la conscience, laquelle est intérieure. 11 faut en faire le culte, par 
la gauche, dans le cakra Sarvasàparipüraka. // 126-1 29// 


9 [Ensuite] est dit comment se les représenter {dhyanam) : 

Elues tiennent le lien et le Croc, elles sont rouges et 

VÊTUES DE ROUGE. //1 29// 

pâsânkusadharâ hy etâ raktâ rakîümbarâvrtâh // 129/ / 


259. Il faudrait en effet écrire ytiginïh, dans la mesure où ce mot sc rattache au verbe 
püjayet , puisqu’il faut faire le culte des YoginT. 

260. NSA, 1.158-161. qui donne la liste des seize YoginT à adorer sur le lotus à seize 
pétales. 

261. vàma étant à la fois la gauche et la déesse Varna, ainsi nommée parce qu'elle 
« vomit » {vamanât) l’univers, c’est-à-dire le manifeste. On a vu plus haut que 
l'émanation prédomine dans les trois cakra les plus extérieurs : le carré et les deux lotus. 

262. t amena : à partir de celle que le sàdhaka a devant lui. mais non pas dans le sens 
de la pradaksina, dit lîhâskara (Se. p. 286). 

263. prânâdisodasavdyu : ce qui est ici appelé vdyu est une variante (« pénétrée de 
conscience», dit Amrt) des seize «évolués» {vikâra. cf. supra , p. 153. note) du 
Sàmkhya : les cinq souffles (prima, etc.), le marias et les dix sens d’a perception et 
d'action, ce qui lait sei/.e. La Dï les mentionne dans la phrase qui précède. Uhàskara 
(Sc. p. 285) dit plus explicitement : spandasâUnah prânüh prânâpânâdayidi paiicah. 
ek àdasetulri vdi t ï! re vam sodasa. 
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p. 321) 


C’est clair. 129 


[l uis] est dit le pouvoir surnaturel [obtenu] en rendant hommage 


I A LEGE- 


aux déités de ee calera : 

I )- POUVOIR SURNATUREL DE CELUI QUI [ I N] JOUIT EST 

RETÉ, FAITE DE PURIFICATION DES SOUFFLES. 

p> ünasuddhimayi sidd/ur lughimu bhoktur âttnanah 

■ 

C omme le dit la Révélation : « L’Un respirait de son propre élan, 

sans qu il ait de soûl fie » f>4 . ce qui n est qu’Essence unique respire par 

sa propre puissance, qui est le souffle animateur de F univers. Ce qu'on 

entend par purification des « vents ». prôna, etc., c'est leur dissolution 

en cette [essence], cause (de toute chose], le terme prôna englobant ici 

implicitement tout ce qui est « vent ». Dès lors, avec la purification 

i enlisée par celte dissolution du souffle, c’est le samôdhi , dissolution de 

la pensée empirique, qui se produit. C'est pourquoi l’attribut de celui 

qui jouit de la fusion en l'Essence une de cet être vivant adorateur 

[de la déesse du cakra] sera le pouvoir surnaturel de légèreté 
( Utghimâ siddhi). //1 30// 

Tri pt resT, la Maîtresse du cakra, doit être adorée avec 

TOUS LES UPACÀRA. // 1 30// 

tripuresi ca cakrest pûjyâ sarvopacârakaih / 1 30 

Toutes les offrandes (itpacôra). quelles qu elles soient, servant au 
culte de la déesse principale (malade vï) : parfums, etc., c’est celles-là 
mêmes qu il faut utiliser pour le culte, dans le Sarvâsâparipürakaca- 
kra, de Tripuresl 265 , maîtresse de ce cakra. 2 130 

[On voit maintenant] le culte dans le troisième cakra avec les 
représentations qui l'accompagnent : 

Liées ai puryastaka jouissant, absorbé dans l'expérience 

DE KIJLA , SUBTILES, ASSOCIÉES À l/OCTUPI E VÂGHHAVA ET AYANT 

POUR FORME PROPRE LES GROUPEMENTS DE PHONÈMES. // 1 3 1 // TOU- 
TES CES [VOGINI], AnANGAKUSUMÂ, ETC. 266 , SONT TRÈS CACHÉES 
ET DOIVENT ÊTRE ADORÉES] DANS LE [CAKRA] S A R V A S A M K SOB H A N A . 


kaulikânuhhavâ nsiahhogapuryasjaküs ritôh 
vâghhavüst akasanibaddhcih sük sma vargasvarüpaudi 
ta.\ lu guptntarâh sarvüh sarvasaniks(>bhanôtmake 
anangakusumâdvâs tu 


131 


2f>4. RV. X. 129. Trad. L. Rcnou. 

2f..x Inpuresï n'élanl qu’au autre nom de Tripurasundari, In divinité principale 

(muladevalà), on conço i qu'il faille utiliser les memes upacüra pour leur culte (mais les 

ollrandes sont, en fait, les mêmes pour toutes les divinités du cakra quand elles sont 
adorees sarvopavfiruih). 

266, La DT, p. 250, en donné la liste» 
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kula , c'est le corps, constitué des trente-six tattva 2 *' 1 . L’experience 
[qui correspond à ce plan] est celle d'états particuliers tels que 
« je suis maigre ». « je suis gros », etc., en quoi s'absorbe l’être 
vivant. Le « purvastaka jouissant » de celui-ci, c'est le puryastaka 
subtil (süksma), selon le dit de SvS : 

« Ô Maîtresse des dieux! cili, dtta. caitanya, les deux [séries de] facultés 
sensibles {ceianâiivayakarma). //Va. kola et le corps (sarïra), sont considérés 
[comme formant] le purvastaka subtil » 2tr . 

C'est à ce dernier que [les Yoginî] sont liées. Ainsi faites et liées de 
cette manière au [ purvastaka , ces Yoginî] sont associées aux huit 
vâgbhava que sont les phonèmes Al 2m . Les huit groupements de 
phonèmes de LÉtalée sont d'ordre subtil. Le SvS le dit : « L’ensemble 
321 fait des cinquante [phonèmes] est grossier; celui fait de huit fois huit 
[phonèmes] est subtil ». Ayant donc cette forme propre, c’est-à-dire 
cette nature, [ees Yoginî] sont très cachées ( guptatara ) et. étant 
formées des huit groupements de phonèmes de [Etalée subtile 2 ", elles 
sont aussi subtiles. C'est-à-dire qu’étant intérieures, elles sont très 
cachées. Toutes ces [Yoginî], Anangakusumà, etc., sont citées dans le 
CSS [qui dit] ; « A ! est, Anangakusumà » , etc. 271 . Il en faut faire le 
culte dans le lotus aux huit pétales, le troisième cakra, appelé 
Sarvasamksobhana. / 131-1 32 

m -I 

[Le Y H] dit leur dh varia : 

Elles sont ornées de cuirasses rouges. // 132/7 Splendides, 

I ES TRESSES DI C HEVEUX PENDANTES, ELLES PORTENT L ARC ET LES 

FLÈCHES. 

rak takaùcukasobh itüh // 1 3 2/ / 
venïkrtalasatkesüs câpabâmulharâh subhâh j 


267. Comme on l a déjà dit (cf. ei-dessus, p. 284. note 37). le corps humain n'est pas 
fait de trente-sis tattva. mais il est homologue du cosmos qui. lui, \a du tatt va de Siva a 
celui de la terre. Rappelons aussi que le mot kttla peut aussi désigner le corps : cf. DT. 
p. 112 {supra, p. 187. note 37). 

268. Citation déjà laite Dï. p. 71 et répétée DT, p. 343. Sur les différentes définitions 
du puryastaka , cf. ci-dessus, p. 151. note 228. 

Alors que les Yoginî précédentes, « manifestes », étaient lices aux dhàtu, substances 
de base du corps physique, celles-ci. « très cachées », le sont au puryastaka, qui est 
d'ordre plus subtil. 

269. vâgbhava apparaît comme une appellation de la diphtongue AI (ou l’est-ce 
seulement des huit AI associés aux Yoginî ’). 

270. 11 s'agirait d’un niveau subtil, non manifeste, de fEtalée. et non des phonèmes 
empiriquement manifestés en vaikharï. La division des phonèmes en huit varga exprime 
ainsi quelque chose de plus subtil que celle en cinquante. 

271. NSA, 1.163 (p. 128). 
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V» - » 


C'est clair. // 132- 133// 

PARAMKSVARI, MAÎTRESSE ni CE CAKRA, ESI PURIFICATION DE 

l’intellect. La qualité qu’eu e possède est la beauté. Elle 

REPOSE AU PLAN DE P/.Y/M, ETC., DU SEIGNEUR, SUJEI JOUISSANT 

» ■ 

l>E CE DONT IL PEUT JOUIR, C'EST-À-DIRE DE I INTELLECT ET DE 

DIVERSES FORMES [QUI CELUI-CI APPRÉHENDE]. // 1 34// El. LE DONNE 

le pouvoir surnaturel de: grandir à volonté. Il faut l'ado- 
rer AVEC TOUTES LES OFFRANDES. 

tattadâkürabuddhyâtmabhogyabhoktur mahîsitub 133 
pu ulâdipada visrântisaundaryagunasamyutà / 
cakresvarï buddhisuddhirüpâ eu paramesvurt 134 
mahimâsiddhirüpü ca püjyü sarvopaeârakaih / 

Les diverses formes des objets saisis par les sens, ces formes qui 
apparaissent [à l'esprit] du l'ait des organes des sens, sont appréhen- 
dées. absorbées, par l'intellect et l'organe interne. 1 es sons, contacts, 
formes, saveurs ei odeurs, sont ce dont jouit le Sujet connaissant, 
("est lui qui est le « Seigneur », Si va 111 : c’est pour cela qu'on le 
nomme Connaisseur du champ. [Quant au] repos dans les emplace- 
ments 273 que sont « pinda , etc. » — c’est-à-dire pinda, pada, rüpa et 
ni pâlît a 274 c’est en rüpâtïta , c’est-à-dire au plan de tu riva, qu'est la 

libération. Voici à ce sujet une parole autorisée : 

« 1 1 criai ns peuvent être] libérés en pinda, libérés eu pada . libérés en rüpa , ô 
foi, [Dieu] aux six visages 27 "! Mais ceux libérés en rüpâtïta . ceux-là sont 
ré s sans aucun doute! » 


P- 




Cette [déesse] est « beauté » (saimdarya), Lumière éclatante, sa 
nature étant celle du suprême Si va, totalement désirable, objet du 
suprême amour, toujours pur, destructeur du malheur extrême qu'est 
l'impure impermanence du samsâra. C’est là sa qualité propre, celle 
qu elle possède. Telle étant son essence, elle est la maîtresse du cakra, 
régnant sur le troisième cakra appelé Sarvasarnksobhana. Quel est le 
sens de tout cela ? Que fripurasundarï. que caractérise le repos en 
pinda. pada, râpa et rüpâtïta du Connaisseur du champ ( ksetrajna ), 


212. mabïsitâ bhüpatih : le Seigneur de la terre ( du monde), en même temps que 
maîlrc des créatures : appellations de Siva soulignant sa qualité de « Maître du champ » 
( kseirapati ) c’est-à-dire de connaisseur de l'objectivité. 

273. sthüna : terme technique désignant un poini du corps subtil. Le nombre et la 
nature des sthâna varient selon les textes : le N I (chap. 7) en compte sept. Ici. il \ en a 
quatre. 

274. Sur pinda. etc., et. DT. p. 58, ci-dessus, p. 140. note I8t>. 

273. sadânana sanmukha : le dieu aux si\ visaecs. Skanda. V. D. donne cette 
citation comme tirée de Jnânakârikâ dont il ne cite pas l'auteur. 
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c’est-à-dire du sujet connaissant fait de conscience des objets que sont 
le son, etc., elle qui est antérieure à ces trois [éléments] ’ 76 , sa beauté 
étant celle de la fusion [de tout cela] en une unique essence (ekarasya), 
est la maîtresse du troisième cabra. Voilà ce que cela signifie. Elle est 
« purification de l'intellect » ( buddhisudilhirüpa ), purification consis- 
tant à fuir toute association avec les objets et à se fondre dans le Soi 
de la Conscience sans dualité. Cela explique qu’elle ait pour nature le 
pouvoir surnaturel de grandir à volonté {mah'unâsiddhi), ce qui signifie 
qu’on obtient tmihimâ : la grandeur (mahimatvam) du Soi de la 
Conscience, quand l’esprit n’est plus affecté par les objets. La 
Maîtresse du cakra qui a pour nature [de donner] ce pouvoir, on en 
doit faire le culte avec toutes les offrandes : parfum, etc., précédem- 
ment énumérées. 


Est dit le culte dans le quatrième cakra , avec toutes les représenta- 
tions qui l’accompagnent : 

[Ce culte doit se faire] par une pénétration de la 
Conscience qui iulgure en perçant les douze nœuds // 1 35// 
jusqu’au point limite du visarga, [puis.] consécutivement à 


1 


I. EXPERIENCE DI 1 ENERGIE 


■ 278 


dmdasagranthibhedenü samuihmtasamvidah // 1 35// 
visargïm tada.sà vcsâcchâk tdmihhavapür vakam / 


« Nœud » (grani/ii) : il y a un nœud au-dessus et au-dessous de 
chacun des six cakra [du corps subtil], ce qui en fait douze. On dira 
[cela] ici même : « et par le phonème à I intérieur de la tuujJ, en perçant 
324 les douze nœuds » (YH, 3.IK4. p. 371). Comme le dit. d’autre part, le 
C SS : « Lorsque, ondulante, elle s'élève, étincelante, hors du pïthu 
triangulaire»’ 80 , elle « fulgure ». c'est-à-dire elle s'élève, «De la 
Conscience » veut [en effet] dire : de la kundalinï. [Celle-ci s’élève] par 


2 7 A, C’est-à-dire qui transcende la triade du sujet connaissant, de la connaissance et 
du connaissable. 

277. âvesit : (de û- VIS : entrer dans, aller vers, prendre possession) C'est l'union, la 
pénétration, l'absorption des facultés mentales en quelque chose d'ètevé. Ici. la kundalinï 
monte et entre, pénètre dans, ou s'attache à. un plan intérieur élevé symbolisé par la 
pleine lune, celle qui a seize ( visarga) kn/à et qui, au plan du corps subtil, s atteint 
dans le sodasânfa. 

278. I.c texte des si I35cd à 138, décrivant allusivement le culte dans le cakra à 
quatorze angles, est (volontairement, sans doute) très obscur. Il l'est encore plus si on en 
coupe la lecture selon ce que fait la DI, telle que l'édile V. L). Il faut lire tout le passage 
a la suite, après quoi les explications d'Amrt le rendent relativement clair. 

279. C'es douze centres du corps subtil sont également mentionnés dans le N I. 7.22- 
25. 


280. NSA, 4.12. p. 


t out le passage est cité E)î, pp. 201-202 


s c 


)()CriSIW{f)A ya 


un mouvement de pénétration qui, en perçant les douze nœuds, va 
« jusqu’au point limite du visarea ». la seizième voyelle. Le tnot 

*■ 1. F Qgp 

visarga doit donc s’entendre au sens de 'seize', v tsar gant a [s’entend 
dès lors comme « au bout de seize » elj désigne ainsi le [centre 
nommé] sodamnta . Le SvS pose en effet que : 

« Ce qui a pour forme la seizième kalâ 2Hi . qui se trouve dans l'espace 
intérieur (vyonian) et où les éléments se terminent, ce mandata lunaire placé 
dans l'espace intérieur, est appelé sodasânta ». 


Ainsi la pénétration [de l’énergie] jusqu’à ce point [avec l'apparition 
de] l’aspect de lumière de la Conscience, est pénétration, absorption 
{âvesa), en ce point, où elle s’attache. On l'a dit ici même : « De forme 

semblable à celle d'une libre de lotus, celle-ci s'attache au mandata de 

* * 

la lune de I espace intérieur » (\ H, 2.71, p. 199). « Consécutivement à 
l'expérience de l’énergie » : cette expérience énergétique est le fait pour 
la kimdalinï, qui se lient dans le mülâdhàva , d'arriver à s’attacher au 
mandata lunaire de l'espace intérieur en ayant percé successivement 
tous les nœuds des six cakra 2M2 . Ce qui se produit « consécutivement » 
est l’opération particulière qu'est l’apparition des phonèmes qui vont 
suivre. // 135- 136// 


L ne lois exposée la façon de se représenter, dans les trois [premiers] 
cakra . le Trailokyamohana et les deux autres, [les éléments dont] la 
nature est celle de l’Étalée, on dit [maintenant] comment sc représenter 
( vâsanam) la hhûtaUpi dont la nature est celle de Y Intermédiaire, 
dans les trois cakra [suivants] : Sarvasaubhagya[dâyaka], etc. : 


281. sodasakalük ârâ : ou : dont la forme est celle des seize kalâ : de la pleine lune. La 
seizième kalâ est la dernière, avec laquelle la lune est pleine, faite de tous ses kah 7. Sur le 
sodasânta, cf. supra, p. 287. note 67, 

282. Il apparaît donc que l’adepte doit, pour la pûjâ dans ce cakra, faire monter la 
kundaliuî du mülàdhâra au sodasânta en lui faisant « percer » si\ cakra et douze granthi. 

283. hhûtalipi : « l'écriture des démons » (ou des éléments ') est un ensemble île 
quarante-deux lettres, de A à SA, traditionnellement groupées en neuf varga : les cinq 
voyelles brèves A. I, U, R. L : les diphtongues E, Ai, O. AU; HA et les semi-voyelles 
dans l’ordre Y A, VA, RA. L I: les cinq groupes de consonnes en commençant par la 

* j * 

nasale, dans l'ordre : NI. KA, KH A. CH A. GA et ainsi de suite; enfin les sifflantes S/l. 
SM. SA, ce qui est très proche de l'ordre des phonèmes des pratyüharasütra. Elle est 
décrite dans divers textes, dont le S I {chap. I et 7). cité DT, p. 32 l J. qui la fait 
apparaître, liée à la kundaltnt, avant la série des cinquante phonèmes. Ce serait une 
« écriture » (bien que son usage ne paraisse pas particulièrement relever de l’écrit) de 
nature secrète, formant un aspect des phonèmes plus subtil, plus essentiel, que la 
tnâfrkâ. Elle est, de fait, ici considérée comme relevant du plan de madhyamâ-vâk. Le 
KKV, 27, la mentionne. 
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[ce cui te se fait] avec [ce qui naît des] développements 

DE l ÉNERGIl D'ÉVEIL. DES PRÉDOMINANCES DE L'kNI RGIE DE VOLONTÉ 
136 . AVEC ILS QUATRE PHONÈMES FORMÉS PAR L'INTERACTION 
UNIFIANTE DE CELLE-CI ET D' AKULA, [PUIS] PAR LES PHONÈMES 
[QUI VONT AVEC] CELUI QUI PRÉCÈDE SA. VAPEUR DU CONNAISSA- 
BLE, ET PAR CEUX QU’APPELLE À L'EXISTENCE L ÉNERGIE DE VOLONTÉ 
MÊLÉE, // 137:7 ACCOMPAGNÉS DES DEUX PHONÈMES CORRESPONDANT 

À l'état d'absorption de l'énergie de kula. 

umnesamktiprasarair icchâsaktipradhânakaih jj 1 36// 
tathaivükulusumghattarüpair varnacatmlya ih j 
vedyosi )ui rüpasâd} v / rn air n 1 isrea hâhhâvî ta ir api // 1 37// 
kukmiktisamâ vesarüpavarnaiivayün vitaih ! 

« Formés par l’interaction unifiante d 'akula » : akula est le lotus 
blanc à mille pétales, tourné vers le bas. du brahmarandhra 284 . l.à se 
tient la lettre A. Comme le dit la Samketapaddhati : « La lettre A , 
premier de tous les phonèmes, lumière, est le suprême Si va ». le 
phonème A a pour nature le suprême Si va et c’est lui que désigne le 
mot akula. Il est en interaction unifiante (, samgluittta ), c’est-à-dire en 
union {sambandha) [avec deux autres énergies, que dénotent les 
expressions :] « avec la prédominance de l'énergie de volonté » et « les 
développements de l'énergie d'éveil » : l’énergie de volonté est la lettre 
/: l’énergie d’éveil est la lettre l . < est ce que dit la Paràpancâsikâ : 

« anuttara, icchâ, unmcsa, ânan da , îsutia et ünatâ, ces six [phonèmes 
représentent] l’être et le bourgeonnement des énergies de volonté, de 
connaissance et d’activité » 


Qu’est-ee à dire? Que lorsque se produit une interaction 
unifiante de la lettre 1 qui est dans akula et de la kulakundalinï , qui est 
énergie de volonté (/) et qui se tient dans le mülâdhâra , naît la lettre E. 
17e l’interaction de ce même [A] et de l’énergie d’éveil {(J) naît la lettre 
O et de l’interaction de ces deux phonèmes [E et O] et d 'akula (A) 
naissent les lettres AI et AU. La Paràpancâsikâ le dit [également] : 

« Quand les énergies anuttara ci üuanda sont associées à icchâ.iakti. apparaît 
le triangle; puis, quand s*> ajoute encore icchâ. [naît] la ligure à six 
angles » ZH<1 . 


284. C T. I )ï, pp, 35-36. 

285. Citation du .il. 32 de la Paràpancâsikâ. L’être ou l'essence (sattâ) seule des trois 
énergies, c’est-à-dire ces énergies elles-mêmes, à l'état * naturel ’. ce sont les trois voyelles 
brèves» l. /, L . Leur bourgeonnement ou gonflement (ucchfmanl). ce sont les mêmes 
voyelles, mais longues; -T. I. I'. 

286. ht,, il. 34. Gn a dans le premier cas A + / = F, (.pii, en devanàga n, a la forme 
d’un triangle. Si ensuite ) ou i s’ajoutent à F,, on a AI. dont la graphie n'est pas celle 
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p, 328 


« Quand ces deux se joignent [apparaît] clairement le corps [phonémique] de 
l'énergie d'activité et quand les trois énergies qu'on vient de dire se combinent, 
on a le trident [des énergies], destructeur de la dualité » - s7 . 

« Et par ceux qu'appelle à l'existence l'énergie de volonté mêlée » : 
selon ce que dit la Parâpancâsikâ : 


« Quand dans icchâ et Jsana surgit ce dont la nature est celle du monde 
manifeste ou non manifeste, les quatre phonèmes suivants, qui sont stériles, 
sont révélés 

[Ainsi], quand [l'énergie de volonté] est mêlée à akula (A) et ïsana 
if). les phonèmes grossiers stériles sont appelés à l'existence. C'est avec 
ceux-là aussi [que doit se faire le culte]. Il s'agit toutefois ici seulement 
des [deux phonèmes stériles] brefs. Ainsi donc, on a [d’abord] le 
premier phonème, akula (/I). Le deuxième est icchâ (/), le suivant 
u nme s a (U). Puis viennent les deux [phonèmes] stériles brefs (R, L). 
puis les lettres E. AI. O. AU. Ainsi naissent neuf voyelles. « [Puis] par 
les phonèmes [qui vont avec] celui que précède .V.l, vapeur du 
connaissable » : comme le dit la Parâpancâsikâ : 

« Le monde qui s’étend de HA à müyâ |se trouve] dans le germe qui exprime 
la réalité existante (sattàxâcini — 5.1). Ce qui forme [ainsi] l'objectivité y 
disparaissant, ce [germe seul| demeure » 28y . 


les spirantes ( üsman — vapeur) ont pour nature de créer le connaissa- 

jr 

ble fait des trente-six tattvci. « Les spirantes sont SA. SA . SA et HA », 
dit un autre lantra. Cela étant, « ce que précède SA » : la lettre HA. 
est « la vapeur du connaissable » puisque c'est HA qui précède .S L 
C'est donc avec les lettres précédant ce [HA qu'il faut faire le culte]. 


d une étoile a six branches, mais qui traditionnellement est nommé safkona. (T. sur celle 
appellation Recherches, pp. 217-219. rdc, p. 267. 

2S7, f ou ) + / = O. phonème où l'énergie d'activité est censée prédominer; et si A 
ou A s'y ajoutent, on a AL . le « trident des énergies ». La citation ei-dessus se compose 
(avec des variantes) de la première partie du si. 35 de l'Anuttaraprakâsapancasikâ telle 
que la donne l'édition île la KSTS. puis d’une ligne qui n'y figure pas, puis de l'autre 
moitié du sloka , suivie de la première ligne du si. 36. 

288. Ihid. . si. 33, Sur le processus d'apparition des quatre phonèmes « stériles ». cf. 
Recherches, pp. 210-211, Yàc. pp. 254-62. 

289. Le texte de cette citation (si. 44) dans l’édition KSTS de ce texte est : 

sattâvâcini bïje smin h lui ri müyâ fvidanr jagaî j 
Yiluptapratyayâkâram étal sa parisisyate jj 

Cette formulation n'aurait guère de sens dans le contexte de la Di. tille s'insère par 
contre normalement dans son propre contexte, qui décrit l'univers comme naissant 
comme l'arbre de la graine du premier germe présent dans la Conscience qui 
« énonce » le cosmos, puis, par fusion en la triple énergie, retourne s'y dissoudre « si 
bien que l'univers progressivement se replie dans la t on science suprême ». 
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« Accompagnés tics deux phonèmes correspondant à l'état d'absorp- 
tion de l'énergie de kula » : l'énergie de kula. c'est la kundalinî. 
L'absorption de celle-ci (se produit en ses] deux points, d'éveil et de 
repos, que sont le mül[âdhâra] et le brahmarandhra. Les deux 
phonèmes ainsi définis sont LA et VA. Comme le dit le SvS [dans le 
passage qui va] de : « le lotus du mülâdhâra , jaune, à quatre pétales, 
aux belles étamines » à : « c'est là le lotus de la terre », le lotus de 
Vâdhâra étant de la nature de la terre, [on a là] la lettre LA. Quant à la 
lettre VA, elle a l'ambroisie pour nature 2<K ’. Selon ce que dit le SvS 
[dans un passage commençant par] : 

« Le lotus de kula est dans le hrahniarandhra, une fraction de doigt plus 
haut - ô Mahesvarî!, blanc, aux belles étamines, à mille pétales, tourné vers 
le bas ». etc.. 


et se terminant par : 

« l'énergie vyâpinï. seule, versant en pluie le flot de l'ambroisie », 

le phonème VA est de nature ambrosiaque. C'est ainsi de ces deux 
phonèmes-là [aussi] que [le culte] est accompagné. Qu’est-ce à dire? 
Que, par l’éveil de kundalinî, qui est volonté et énergie de kula, par 
l'absorption en akula [de celle-ci] grâce au percement successif des 
douze nœuds, des cinq « ciels » 2<>2 et des six cakra , sont produits les 
quatorze phonèmes A, /, U. R, L, E, AI, O. AV, HA, VA, VA, RA, 
LA 2q L Ceci est aussi dit dans un autre âgama, dans un passage 
concernant l'extraction de la bhütalipi : « les cinq brèves, les diphton- 
gues, l'espace, l'air, le feu, l'eau et la terre » :<w . Telle est la nature du 
cakra aux quatorze angles. Voilà ce que cela signifie. / 136-138// 

1 nfin] est dit comment comprendre et concevoir les deux expres- 
sions : « dans le Saubhâgyadâyaka[cakra] » et : « reçues par transmis- 
sion traditionnelle » : 


290. LAM et l AM sont, on le sait, les hïja de la terre et de 1 eau. 

r ■ 7 JF 

291. yavâd ûrdhvam : « un grain d'orge plus haut », mais est-ce une bonne lecture? 
Divers mss donnent dhruvâd ürdhve, sans qu'on voie bien ce que serait ce dhruva. Il 
pourrait s'agir de la colonne vertébrale, parfois appelée merudamla, qui est un axe en 
quelque sorte polaire. Sur les lotus kula et akula. cf, DT. pp. 34-36. 

292. guyana : sans doute s'agit-il des cinq centres du corps subtil, situés entre les 
cakra. qu'on a vus précédemment (Di. pp. 80-8 1 , cf. supra, p. 161. note 265) sous le 
nom de vvotnan. 

293. Ce sont les quatorze premières lettres de la bhütalipi. 

294. Citation du Sâradàtilaka, 7.2. dont les si I à 7 donnent I extraction de la 
bhütalipi. 
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ET [ENFIN] PAR L'EXPANSION DE I ESSENCE DI [."ÉNERGIE I [c'iSI 

par tous ces moyens], ô MahesvarT! 138 [qu'il faut faire 

LE CULTE] DES [YoGINÏ] REÇUES PAR TRANSMISSION TRADITIONNELLE 
DANS LH CA K RA S A R V A S A U B H À G Y A I ) Â Y A K A . 

sakteh sâratnayatxena prasrlatvân mahesvari // 138/7 
sampradâyakninmyâtâs cakre sa uh l ; âgyadâyake 

L’expansion, le flot, de l'énergie est celle de la kundalinï , qui est 
énergie de volonté. Comme on l’a déjà dit, elle s’achève avec Siva. le 

<r 

Sans-Egal (anuttara) au point où se trouve akula. C'est de cette 
manière, par ce surgissement [de kundalinï], qu'apparaissent les 
phonèmes et c'est parce que leur expansion se fait ainsi ( = selon ce 
que dit la tradition) que les énergies Sarvasamksobhinï, etc. [qui leur 
sont associées] sont reçues par transmission traditionnelle. Comme on 
l’a dit plus haut : « la tradition orale se trouve sous la forme de la 
grande Connaissance dans la bouche du Maître spirituel » (YS, 2.26), 
c'est parce que [renseignement relatif à] l'apparition des phonèmes ne 
s’obtient que cle la bouche même d'un maître que ces [Yoginï] ont 
cette même nature : qu elles sont reçues par transmission tradition- 
nelle {sampradâyakramâyâtâ). jj 1 38- 1 39 ij 

P . 331 Ô Déesse! les [Yoginï] ayant à leur tête Sarvasamkso- 

BIIINl, SPLENDIDES. SEMBLABLES À ANIMA, ETC., [SONT CELLES DONT 
IL FAUT FAIRE LE CUI TE] DANS LE CAKRA DONT LE NOM CORRES- 
POND À CE QU’IL EST, EN S’UNISSANT À LA FORCE DE LA BEAUTÉ 295 
QUI SE RÉPAND SANS COUPURE. 1 40 El' LA SIDDH1 TsiTVA, PURIFI- 
CATRICE DU CORPS. DES SENS, ETC., [rÉAI ISÉe] DANS t.A TRIPLE CITÉ 
QU’ON A DÉCRITE, [TOUT COMME LA DÉESSE] TrIPURAVÂSINÏ. QUI 
DOIT ÊTRE RÉALISÉE EN DÉTRUISANT LA SOUILLURE ORIGINELLE QU’EST 
LA CONJONCTION [AVEC LA DUALITÉ] : 141 TOUTES CES [DÉITÉS], 

6 Déesse, doivent être adorées avec toutes les offrandes. 

niran lara pria h ârüpasa i tbhâg\ ahaiayogatah jj 1 39 jj 
an varti i axait ijnak c devi animüsadrsâh suhhâh / 
sarvasaniks(>hhinipürvâ dehâksâdivisuddhidâ jj 1 40// 
ïsïtvasiddhir api ca proktarüpe paraît' a re 
yogâdik tesabhedena siddhâ tripuravâsinî 141 
etâh satnpüjayed devi sarvüh mrvopacâmkaih 

« Semblables à Anima » : comme on Fa dit plus haut (YH, 3.1 15) : 
« elles sont d'un rouge intense », etc. [Ces Yoginï-ci] ont donc te 
même aspect que les sidelhi Anima, etc. « Ayant à leur tête 
Sarvasamksobhinï » : le CSS dit en effet : « l'énergie Sarvasamkso- 

295. « sauhlulgya a les sens varies de félicité, grâce, beauté et gloire » (i Silburn. 
Mahârthamanjarï, p. 177. note). Sur cc thème, voir précisément la MM et son 
commentaire. 66-67. 
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bhinï », etc. 2l '° « C e qui se répand sans coupure », c'est la méditation 
intense de la non-dualité d'avec Siva (simdmitahhâvanà). Voilà ce 
qu est la beauté. La force de celle-ci est l'énergie qui naît quand on 
accède à la jouissance de la non-dualité avec le suprême Siva, objet du 
suprême amour, qui est suprême beauté. Cette force, cette énergie, 
vient de là. Dire qu’il faut s’unir à elle signifie donc que fie culte doit 
se faire] en s'unissant avec l’énergie qui fait atteindre la beauté de la 
condition du « Je » absolu de Siva, suprêmement beau, universelle- 
ment désirable, objet du suprême amour et qui a pour ennemi le 
samsara, entièrement répugnant, laid, souillé et impermanent. « Dont 
le nom correspond à ce qu'il est ». c'est-à-dire ayant un nom dont les 
syllabes ont un sens qui s’accorde [avec ce qu’il est réellement] 20 \ 
332 C'est dans ce cakra qui donne la beauté ( sauhhâgyadâyake cakre) 
qu'on doit comprendre qu’il faut faire le culte. 

« Le corps » (délia) est ce qui est formé de l'ensemble des trente-six 
îattva 208 . Ce mot désigne ici le sujet connaissant qui croit à tort au 
moi [empirique]. « Les sens » : les facultés sensibles (indrivani). ce sont 

• r *■ * 

les critères ou instruments de la connaissance (pramânemi). Quant au 
mot « etc. », il englobe les objets formant le connaissable (prameya). 
La « purification » de ces [trois facteurs], c'est le repos indivisible dans 
la Conscience 201 '. Cette purification réalisée, le sacrifiant parvient à la 
condition d îsvara, qui est [totale] liberté (svd/antrvam). Et cela se 
produit, comme on le dit ici, « dans la triple cité » (pur at raye) : le 
sujet connaissant, la connaissance et le connaissable — la condition 


[de ceux-ci] étant dès lors de demeurer dans la Conscience. On dira en 
effet un peu plus loin (Y H, 3.150, p. 341) : « Nourricière des [trois] 
cités que sont le sujet connaissant, le connaissable et la connais- 
sance ». « En détruisant la souillure originelle qui est la conjonction 
[avec la dualité] » : comme le dit un autre traité : « Le soi est lié au 
sens interne, celui-ci aux sens et ces derniers aux objets, les organes 
des sens ne pouvant agir que dans la mesure où ils sont touchés par les 
objets auxquels ils sont étroitement liés, ceux-ci l'étant également [au 
soi] » A0 °. L’expansion des rayons de la conscience [ne peut donc se 
faire] de diverses façons que dans [le lien entre] le sujet connaissant, la 
connaissance et le connaissable et cette connexion est la conjonction 
[ici mentionnée] : c'est la souillure originelle. Celle-ci, l'état souillé, est 
l'obscuration venue de l’extérieur, due à ce que le soi se laisse 

2%. NSA. 1.135-138 (pp. 128-129). 

i . Le Sa rvasaubhâgyadaya kaca k ni est censé, comme le dit son nom, donner tome 
forme de félicité, gloire ou beauté. 

298. Ct. DT, p. 320, ci-dessus, p. 347, note 267. 

299. cidekavisrûnn : tout vient en définitive « reposer », se fondre, en la Conscience. 
Cf. supra, p. 268, note 14. 

300. La première partie de cette citation, du Nyàyabhâsya. a déjà étc faite pp. 1 10 
204. 221 et 293. 


p. 333 


p. 334 
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particulariser par les sens et le sens interne, bien qu'il ne soit en réalité 
que Conscience indifférenciée, sans dualité ni entraves. C'est en 
détruisant cette [souillure de la dualité qu'on réalise ou atteint 
rripuravâsinî]. Cette destruction est repos dans le suprême Sujet 
conscient, obtenu par tusion avec lui en une seule essence, en se 
détournant [du monde]. C'est ce que dit la Paràpancàsikâ : 

« Hommage à l'Océan de la Conscience de Siva dont la nature est celle du 

[suprême] Sujet conscient, lieu de repos de ce qui se divise en tous les courants 
de la conscience ! » 301 

Et dans la StotrâvaH : 

« Partout où se rencontrent les rayons de lumière, là même l'Omniprésent se 
déploie » 30t . 

[Ainsi] « est réalisée » (siddha) TripuravâsinT, Maîtresse du qua- 
trième cakra qui, comme on l'a dit, a pour nature le repos dans la 
triple cité. Ces dvarunadcvaîü. avec la Siddhi et la Maîtresse du cakra , 
« toutes », il les faut adorer avec tous les upacâra : parfums, lumières, 
etc. // 139- 142// 

Est dit le culte du cinquième cakra avec toutes les représentations 
qui l’accompagnent : 


[L'ENERGIE, DANS I E CINQUIÈME CAKRA,} A POUR NATURE CELLE 
DES NÂDA PERPÉTUELS PRÉSENTS DANS LES NEUF FENTES, AINSI QU'tlN 
ASPECT GÉNÉRAL ET COMMUN, TOUT EN ÉTANT FAITE DE SONS DIS- 
TINCTS. [Elle est manifestée] par dix phonèmes, ombres des 

OBJETS DE CONNAISSANCE IMMOBILES OU MOBILES. 143 Cl SONT 
LI S YOGINÏ Kl I AKAULIKÂ, DONNEUSES DE TOUS LES ACCOMPLIS- 
SEMENTS. 

sadâtanünâm nâdânâm navaramlhrasthiJâtmatuïm 142// 
mahâsàmânyarüpena vvü vrttadh vctnirüpihl / 
asthirasthira val vânâm i hàvârüpair dasârnakaih I ! ! 43 7 

v ■■ m J ■ -C 

k ulak au! ik ayoginya/j .sur vasiddhipradàyik fs h 

« Perpétuels » : dans la mesure où ils sont manifestés dans le corps, 
ces sons subtils inâda) sont nommés : avikrta, sünva, snarsa . suida. 


301. Cette ligne ne se trouve pas dans 1 édition K STS de la Parâpaneàsikà. V.D. la 
place en tète de son édition de ce texte (YH. appendice, p. 395). 

302. Citation déjà laite p. 211. tille le sera de nouveau p. 387. sans indication de 
source. Elle ne se trouve pas dans la Sivastotravali d'Utpaladeva éditée dans la K S I S. 
I .es rayons de lumière (marwüyah) sont ceux îles facultés sensibles ( inilriva), insépara- 
bles du soi. comme vient de le dire Amrt. le soi étant lui-même lié à l'absolu. C'est la 
même notion que celle qu’exprime la stance 117 du VBh, qu'Amrt cite d’ailleurs plus 
loin (DT, pp. 339-40). 
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dhvani, hindu , sak f i , hïja el aksara - W3 . Ils sont dans les neuf fentes 

(rûw//nü), c'est-à-dire dans les neuf « supports » (üdhâra), portions du 

ciel [interne] (gaganahhaga) intérieures à la susumnâ , dont les noms 

sont : [niï<[\adhara } svadhisthma, manipüra, anàhatu, [puis,] au-dessus 

de celui-là, vqjrapadma , kantha 30 \ lamhikâ, visuddha et cijiïîi C est ce 
que dit le SvS : 

« adhür a, svâdimthânci, manipüra, anâhata, madhyama, mjrakantha et 

Uiminka, visuddhikâ et âjnâ, sache que tels sont les neuf [supports] : si’ on en 
enleve trois, [on a] les six cakra » 305 

303. C est la liste des huit nâda A' anâhata de la citation de la Samketapaddhati 
donnée dans Di, p. 193 avec en plus, avikria placé ici en tête et qui serait, selon V. 13 

ai de la réunion des huit autres qui. tout comme lui, seraient englobés par un 
mahasmnanyandda, d’où le total de dix donné ci-dessus. Ces nâda relèvent de 
maahyamü, le plan « intermédiaire » de la parole. 

304. Cette liste ne coïncide pas exactement avec celle du SvT alléguée pourtant en 

Pi inapc pour la confirmer : vajrapadma el kantha dans le premier cas, madhyama et 

vajrakmha dans le second. Un des textes serait sans doute à corriger : celui du SvT 

probablement, si I on considère que, dans le yoginïcakm du Kubjikâmata, les Youinï 

sont p accès sur un vajrapadma (KM 1 . 15. 41 ). ce qui confirmerait la première liste Sur 

ce yagmteakra. voir la thèse de D. H mi igjers-Seeeen, The System of Five Cabris in 
Kubjikatantra 14-16 (Utrecht, 1993). 

30.'-. C es neuf « supports ». qui se confondent en partie avec les cakra habituels ne 
sont pas mentionnes ailleurs dans la Dï. Amrt, DT, p. 34. cite un passage du SvS 
mentionnant trente adhara. difficilement situables, quand il commente les si. YH. 1.25- 

, J UI fonl ctat de neuf cen [res commençant par le lotus akula à mille pétales et 
s achevant avec le hindu sur le front et/ou un mahâbindu (distinct ou non du lotus akula 
supérieur). 

Le \ ] 1, 2.8 revient sur ces neuf emplacements (sthânal qu’Amrt explique alors en y 

oniptam explicitement, au-dessus de l'âjnâ, le hindu situé au niveau du front. YH. 3.30 

(el ^37} a Ls nÎx cakra « classiques », du mülâdhâra à Yajnâ* sans akula lamhikâ 

ni bmdu. 

Vidyaminda, dans l’ArthaR, mentionne un navâdhâra , mais formé des « six cakra, 

muiüdharcu etc. », plus lamhikâ. Ialâta et brahmarandhra , ainsi qu’un medhrâdyadvüda- 
Süniam qui, lui, reste inexpliqué. 


c 


8 

7 

fi 

S 


3 

1 


YH. 1.25-26. 
DF, pp. 34-41 

YH. 2.8. 
pp. Il 3-4 

Di, p. 334 

YH, 3.30. 
DT. p. 237 

hindu (mahâbindu ?) 
akula 

indu {hindu) ; Ialâta 



üjnû {hhrümadhya) 
lamhikâgra 
visuddha (kantha) 
itnühatQ cœur 

hhrümadhya 

leuuhikügra 

visuddha 

anâhata 

il put 

visuddha 

lamhikâ 

kantha 

âjfîü 

visuddha 

cœur 

manipüra nombril 

■iâk fa xvâdhisfhàna 
a if m - irtîilSclhâra 
akula (W.vi/) + kula 

nombril 
sâk ni 
agni 
akula 

vajrapadma 

anâhata 

numipüra 

svâdhisfhâna 

nudâdhâra 

nombril 

svâdhisîhâna 

■¥ B 

mülâdhâra 


On voit que le nombre des cakra varie selon les besoins. 
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p. 335 [Ces sons] se trouvent ainsi dans ces supports. Ils y sont « sous 
un aspect général et commun » 300 . « Général », c'est-à-dire sans 
commencement ni fin. et « commun », c'est-à-dire qu'ils sont, dans 
leur ensemble, caractérisés par un son ( dhvani ) non particularisé 
(nirvisesa). [Ils y sont] sous cette forme-là. [La Déesse y est aussi] 
« faite de sons distincts » : étant ainsi découpée, c'est-à-dire ayant la 
forme d'un son ( dhvani) divisé en dix. En d autres termes, elle est 
subtile et [relevant de l']lntermédiaire, tout en étant laite des neul 
ndda : avikrta , etc. « Les objets de connaissance mobiles et 
immobiles » : le connaissable mobile est ce qui relève des sens 
d'action. Ce sont les actions de parler, saisir, se mouvoir, excréter et 
copuler. Le connaissable immobile, lui. relève des sens d'aperception : 
c'est le son, le contact, la forme, la saveur et l’odeur. Tels sont ces 
objets de connaissance. Leurs « ombres » {chayâ), ce sont les reflets 
des images [que sont les objets]. Ce sont « dix phonèmes » : les dix 
formant les deux groupements des cérébrales et des dentales. [L'est 
par ces phonèmes] que sont manifestées « les Yoginï Kulakaulika » : 
ce que désigne le mot kula , ce sont les dix sens car ils font partie du 
corps, qui est kula. Les objets propres à ces dix [sens] sont nommés 
kaidika puisqu'ils sont en relation avec eux. La connexion, le lien, 
entre ces deux séries est un lien de cause à eflet. Telles sont les 
K ulakaulikayoginï. 

sr 

Mais, dans l'ordre d'apparition de la bhûtalipi , les deux premiers 
groupements de phonèmes ne sont-ils pas les gutturales et les 
palatales? Pourquoi fait-on apparaître dans le [cakra] à dix pointes les 
cérébrales et les dentales? La réponse est : parce que [la portion du 
srï\cakm composée du cakra à quatorze et des deux à dix pointes a 
pour aspect [principal] la conservation cosmique, or [ces deux varga] 
se trouvent former la partie médiane de la bhûtalipi dont l'aspect 
p. 336 [principal est précisément] la conservation 307 . Ainsi donc, ce cakra a 
une appellation qui souligne sa nature de nâda , celle-ci étant celle, 
subtile et relevant de madhyama[vâk], des [phonèmes] qui sont a son 
origine. 

Cb- 

[Les Yoginï de ce çakra] « donnent tous les accomplissements » : 
l'accomplissement (siddhi), c'est d'apercevoir intuitivement { pratïii ) 
l’ensemble des particularités relevant des sens d’aperception et 
d'action, ce qui est repos dans le sujet connaissant 30H . Telle est la 
siddhi qu'elles donnent. // 142-144// 


306. mahâsâmânyaritpa : irait commun qui englobe tout, donc plus étendu {mahâ) 
que les a u 1res. auxquels ils est commun tout en les dépassant. 

307. Puisqu'ils sont dans le cakra central de ce groupe de trois qui, comme on l’a vu 
(Dï. p. 93. supra, p. 172. note 301) est «conservation-conservation ». 

308. pramâtrvisrâtui : cf. ci-dessus, p. 268, noie 14, 


/ ' L JASA M K ETA 144-146 SrTCAKRAPÛJÀ 
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Leur dhvâna est dit : 

Blanches, vêtues de blanc, portant 

j j I A A 1 1 
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svetâmbaradharah svetâh a ' vetâhharat lahhi isi t à h // 1 44 // 

C'est facile. //144// 

Est dite l'origine du Sarvàrthasâdhakacakra : 

[LES YOGINT] SaRVASIDDHI BRADA, ETC., SONT DANS LE CA K RA 
SaRVÂR l'HASÂDHAKA, DONT LE NOM CORRESPOND Â CH QU’ll EST 
CAR St: PRODU I I LÀ UNE EXPANSION DE LA NATURE PROPRE DES 

mantras. //1 45// 

tuant rôti an i s vapra t hârüpayogcïd an van h usât) i jiïak e 
sar vas iddh ïp radâdyâs tu cakre sarvürthasâdhake // 145 // 

** & 

Le CSS dit [aussi] : « El la déesse Sarvasiddhipradà », etc. 300 . Les 
mantras, comme on l'a déjà dit 31(1 . possèdent le pouvoir de libérer par 
la pensée {mananaîrânavatit). L’expansion du soi [de ees mantras] qui 
se produit là est la réalisation mystique de ce que notre propre soi a la 
nature du « Je » absolu de Siva {sivâhambhâvabhâvanâ) : le soi du 
sadhaka ayant lui-même la nature de Siva (sivâtman). C’est cela qui est 
le salut par la pensee. C'est pour cela, du fait qu’apparaît là une 
pensée que caractérise la réalisation mystique de la nature du Soi de 
Siva. que le cakra a un nom qui correspond à ce qu'il est. Et c'est en 
demeurant dans ce [cakra\ dont le nom répond parfaitement à ce qu’il 
est. puisque sa particularité est d'être le lieu où s'atteignent tous les 
buts visés, que l'on parvient au but suprême : la libération, but de tous 
les sadhaka 31 1 . C'est dans ce Sarvàrthasâdhakacakra que [la Déesse] 
« se tient » : verbe à ajouter pour compléter la phrase. // 1 45// 
[Maintenant] est dite la Maîtresse du cakra en analysant le sens des 
éléments qui composent son nom : 

La Maîtresse du cakra est Tripurâsrï, ô Grande Souve- 
raine! [Ainsi nommée] parce qu'elle est cause dm la prospé- 

RITÉ DES TROIS MONDES. Ln OUTRE, NÉE DE I.A PURIFICATION DES 

MANTRAS, // 1 46// ON DIT [qu’elle donne] le pouvoir de subju- 
guer À volonté. Toutes ces [déités], ti fau i leur rendre hom- 
mage. 

iokatrayasamrddhmâm heiiavâc cakranayikâ / 
tripurâsrïr mahesâni numtrasuddhibhavâ punah // 1 46 // 
vasitvasiddhir Ükhyâtà etâh sarvfih siunarcayet 

309. NSA. 1.169 (p. 129) où on lit : sarvasiddhipradà saktih. 

310. Cette glose du mol mantra a en effet déjà été donnée : DT. p. 104. 

311. On voit que le sadhaka, s'il est avant tout un huhhuksu. peut aussi être munutksu. 
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P- 338 


p. 339 


« Le monde » : ce qui voit Uokayati) est le monde; la vision (lokana) 
est le monde; ce qui est vu est monde : de celte analyse (vyufpattyâ). 
[il appert] que [cette déesse] est Tripurâsrî {« Prospérité des Trois 
C ités ») parce qu elle cause la prospérité des trois mondes que sont le 
sujet connaissant, le connaissable et la connaissance, [prospérité] qui 
est repos dans la plénitude du suprême Sujet conscient. [Cette 
Tripurâsrî], maîtresse du cinquième cakra. il en faut taire le culte. 
Voilà ce que cela signifie. « La purification des muniras » : comme on 
l'a dit plus haut « dans akula. dans ce qui est appelé visu... », etc. 
(YH, 1.25, p. 34) — , [cette purification, qui se t'a î 1 1 au moyen de 


l’énonciation [du mantra poursuivie] jusqu’à la fusion en mimant , est 
réalisation méditative (bhâvanâ) [par l'adepte] de sa nature de 
Conscience. Grâce à cette purification, [la Déesse donne à] son 
sâdhaka le pouvoir surnaturel de tout soumettre à sa volonté 
(vasitva) ni , c'est-à-dire qu'il a le pouvoir [de réaliser) l'émanation, la 
conservation et la résorption de tout l’univers : atteindre la condition 
du suprême Si va ( parasivatàprüptih ). c'est eela-même. Et ce pouvoir de 
tout subjuguer se trouve dans ce cakra. Il faut rendre hommage à 
toutes ces âvaranadevatü. accompagnées de la Siddhi et de la 
Maîtresse du cakra. Il 146- 147// 


Le culte dans le sixième cakra avec les représentations qui 
raccompagnent est dit [ensuite] : 

O Déesse ! i.es phonèmes ka. etc ., dans leur expansion, sont 

MANIFESTÉS PAR LA Kl SDA11NÏ EN FAISAN E FACE VERS ! F HAUT Ot 
VERS LE HA S, // 147/7 QUAND ELLE S'EXTÉRIORISE PAR I A VOLONTÉ 
DE K tü. A. ILS SE RÉVÈLENT PAR LES YOGINÏ INTÉRIEURES, SaK- 
VAJNÂ, ETC., SUPRÊMES. CELLES-CI SE TIENNENT DANS LF. CAKRA 
Sarvaraksâkara, QUI OPÈRE l'absorption TOTALE, [car II IST 

LE LIEU OÙ I ADEPTE 1 S'ABSORBE EN SA NATURE PROPRE:. 


ürdhvâdhoimtkhayâ devi kundulmyü prukâsitâh 
kulecchavâ hahirhhûvât kâdivarnaprat/iâinayâh . 
n'tgarbhayogimvücyâh svarüpâ vcsarûpuke il 1 48// 
sarvâvesakare cakre sarvaraksâkarc parah / 
sarvajnàdvâh sthitôh 


147 


« 


« En faisant face vers le haut ou vers le bas » : comme le dit le C SS : 

», etc. c'est par la kundalim quand elle fait 



312. Tout ce passage lait ressortir le caractère double qu'ont ici les sichihi réparties 
dans les neuf parties du srïcakra : à la fois divinités, divinisations, épi phanies, de divers 
pouvoirs surnaturels, et ces pouvoirs eux-mêmes, que te sâdhaka pourra acquérir en 
faisant le culte prescrit dans chacun des cakra où se retrouve chacune d'elles. 

313. i ’adaltasati srngâtapîfhôt kufUarüpini : NSA, 4.12 (p. 211). 
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lace [d'abord] vers le haut pour atteindre le suprême Purusa qui se 
trouve en akula , puis en faisant face vers le bas. pour manifeste! 
l'univers, en reposant de nouveau dans le mülâiihâra que sont 
manifestés, qu'apparaissent, [les phonèmes]. « Par la volonté de 
kula » : on a déjà dit ce qu'est kula : c'est le sujet connaissant, la 
connaissance et le connaissable 314 , sa volonté étant en l'occurrence 
d’apparaître extérieurement. « Quand elle s’extériorise », elle forme 
l'expansion des phonèmes K A, etc. Ou fait de la volonté de kula de 
manifester les trois aspects de la réalité que sont le sujet connaissant, 
la connaissance et le connaissable, qui couvrent la totalité des trente- 
six tattra , [l'énergie divine] s’élève, à partir du [lotus] akula où se tient 
le suprême Si va, sous la forme de la kundalinï qui détient en elle 
1 ensemble des tattva et des phonèmes. Elle fait ainsi apparaître les dix 
phonèmes K A, etc. Ceux-ci « se révèlent par tes Yoginï intérieures » 
— on les nomme en effet Nigarbhayoginï, Comme cela a déjà été dit : 
« Le sens intérieur, ô Grande Déesse, c'est l’expérience du soi, du 
maître spirituel et de Siva » (YH, 2.48, p. 174), de telles Yoginï sont 
associées au suprême Sujet conscient dont la nature est expansion de 
la non-dualité. Ces Yoginï intérieures sont les rayons de lumière de la 
conscience : elles sont les mouvements des dix facultés sensibles 
déterminés par le contact des sens avec leurs objets. « [Car ce cakra est 
le lieu où l’adepte] s’absorbe en sa propre nature (svarüpâvesa- 
rûpa) ; c'est l'absorption 315 en lui-même du sujet conscient, du soi 
du sàdhaka qui pense : « je suis le suprême Siva ». Dans le monde, il y 
a absorption [ou plutôt possession âvesa] quand s’affirme la 
conscience d'un autre soi [que le sien propre], ainsi : « je suis Brahma, 
ou un rüksasa » . voilà ce qui s'opère là. [El cela se produit | « dans 

le cakra qui opère l’absorption totale ». Il est dit en effet dans le 
340 VBh 3I(> : « partout où la pensée va vers l'extérieur... » et : « chaque 
fois que par l'intermédiaire des organes sensoriels la conscience de 
f Omni présent se révèle... ». Dans celle absorption, [la divinité] 
fulgure sans dualité dans le sixième cakra, lequel produit l'absorption 
complète en [Siva]. De même qu'on protège le lait caillé des 
corbeaux 317 , [ce cakra] protège, il écarte du danger venant d'un objet 


314. t t. Dï, p. 113. ci-dessus, p. 187, note 37, sur les sens du mot kula. 

3I> Sur les dillérenles valeurs du terme âvesa. pénétration, absorption, ou 
possession par une divinité, cf. ci-dessus, p. 349, note 277. 

316. VBh, 1 16-1 17 (pp. 146-7). stance indiquant que Siva étant le tout, les facultés 
sensibles, les éléments du monde extérieur, peuvent permettre d’accéder à l’absorption 
en la Conscience absolue (i il ta va). Ici, les Yoginï, qui correspondent aux (et sont les) 
facultés sensibles, « rayons de la conscience ». possèdent (âve.ia) le sàdhaka et le font 
accéder à l’absorption (mr.C/) en sa nature propre (svarüpa) qui, en essence, est la 
Conscience absolue, le suprême Siva. 

317. On ne protège pas seulement le lait caillé contre les corbeaux, mais toute 
nourriture : la partie représente le tout, La règle du corbeau destructeur du lait caillé 
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contraire à [tout ce que peut désirer le sâclhaka]. La protection 
consistant à faire obstacle à tout ce qui est expansion de la dualité par 
la conviction intuitive d'être inséparable du suprême Siva 
( parasivübhedapratïti ) : [ce cakra ] réalise cela. [Ces Yoginï sont] 
« suprêmes » : suréminenles. car capables de faire advenir cette non- 
dualité d’avec le suprême Siva. Ce sont « Sarvajnâ. etc. ». C omme le 
dit le CSS : « Sarvajnâ, Sarvasakti, etc. » 318 . biles se tiennent dans (ce 

cakra]. // 147- 149// 

|Le tantra] dit leur dhvâna : 

Elles portent le livre et le rosaire. // 


clah saha pustâksamâlikâh 149 // 

pusta veut dire livre {pusîaka). Le reste est facile a comprendre 


341 [Maintenant] est dite la Maîtresse du cakra en analysant le sens des 
éléments composant son nom : 


Nourricière des cités que sont m sujet connaissant, le 

CONNAISSABLE ET LA CONNAISSANCE. LA MAÎTRESSE DE CE CAKRA , 
ENCHANTERESSE UNIVERSELLE, EST APPELÉE TRIPURÂMÂLINÏ. // 


B “ t 


niâtrmamipnirneyanani puranam panposim 
tripurâmâlinï khyâiâ cakrest sarvamuhitu 150 


Elle « nourrit » : elle fait s’amplifier particulièrement les trois 
cités que sont le sujet connaissant, le connaissable et la connaissance 
car elle est vibration (spancla) de la suprême Conscience. Elle est 
appelée, interprétée dans sa nature, comme Tripurâmâlinï, « La 
Maîtresse du cakra » : celle du sixième cakra. Elle est enchanteresse 
de F univers : c’est en accomplissant cet enchantement qu’elle assure 
l’expansion du sujet connaissant (limité), de la connaissance et du 
connaissable. Comme le dit la Paràpancâsikâ : « Le (ali va de maya 
est intuition de la différenciation en tout ce qui existe : parties 
de la [réalité totale] » 31 / 1 50, , 


kâk adadhighâtak anyàya est un exemple d'implication annexe iupalaksanu) fréquem- 
ment cité. Cf. (î. A. Jacobs, A Handful of Popular Maxims Carrent in Sanskrit 

Literature (réimpr. Delhi. 1983, 3 e partie, p. 34). 

318. Le NSA. 1 .173-175 (p. 1 30) donne les noms de ces dix Yoginï. énumérées ici, Di, 

p. 254. 

319. si. 21 cd, de l'Anuttaraprakâsapancàsikâ (p. 4 de l’ed. kS FS), p. 397 de \ édition 
de V.l>. citée ci-dessus, note 301. 
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Le POUVOIR SURNATUREL QUI EST PURIFICATION l>E L ENERGIE 
DE LA VI D YÂ EST NOMMÉ PRÂKÂMYA. A CES DÉ1TÉS IL FAUT REN- 
DRE HOMMAGE DANS I 'ORDRE, AVEC TOUT L UPA CAR A . // 1 5 1 // 

vidymakti visuddh im eu siddhim prâkâmyasamjmtâm 
etüh sur vopacurenu püjayed dévalait kratnât 151 / 

342 Les mantras sont | les formules] dont la divinité est un dieu 
masculin. Les vidyü, celles dont la déite esl féminine. Ainsi donc, la 
purification de l'énergie de la vidyü , c'est-à-dire de l'énergie qu’expri- 
ment les phonèmes de la saubhügyci vidyü, laite des trente-six tau va, 
c'est la suprême Conscience transcendant ces [tattva\. Voilà en quoi 
elle consiste. Le pouvoir surnaturel nommé prâkâmya (irrésistibilité) a 
pour caractéristique (la capacité d’agir] selon son désir {kâmanâmt- 
nlpa). C'est ce que dit le Grand Poète : 

« I u es fluide, la réunion d'éléments multiples le lait dur; tu es épais, subtil, 
léser et lourd, visible et tu diffères aussi du visible, les puissances surna- 
turelles obéissent à ton désir» 320 . 

Ces déilés, ii faut leur rendre hommage « dans l'ordre », c'est-à-dire 
d'abord aux âvaranadevatâ . puis à la Maîtresse du cakra. enfin à la 
siddhi . 11 faut le faire « avec tous Vupacâra », c’est-à-dire leur laire un 
culte avec tous les upacâra 32 1 , le singulier étant employé parce qu'il 
s'agit de choses de la même espèce. // 1 5 1 // 
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Est dite la püja dans le septième cakra avec les représentations qui 
raccompagnent : 

Les nœuds s’ouvrant du fait de l'interaction unifiante 

DIS SOUFFLES QUAND IIS S'IMMOBILISENT [ET [.'ÉNERGIE] ALLANT 
DE LA RACINE AU CŒUR (1Ù SF. TIENT LA CONSCIENCE SOUS L'ASPECT 
DU PUR Y A ST A K A VIDE, |ll FAUT FAIRE LE CULTE] DES DÉESSES 322 , 
LES YoGINÎ SECRÈTES. VaSINT, ETC.. QUI SE TIENNENT, O AlMÉE 
DES HÉROS! DANS LE CAKRA SARVAROGAHARA, DANS LF FLAM- 
BOIEMENT DESTRUCTEUR DU SAMSARA, EN SUIVANT I. 'ORDRE DES 
GROUPEMENTS DE CONSONNES QUE TOUCHENT I ES KALA DES VOYEL- 
LES EN FORME DE GERMES PHONIQUES. 


320. Kâlidâsa, Kumârasambhava, 2.11. Traduction de B. Tubini (Im Naissance de 
Kumâra. Paris, Gallimard, 1958) : le sâdhaka qui obtient ta siddhi de prâkâmya peut, 
comme Siva. se transformer ou agir librement selon son désir. 

321. Le si. 15.1 porte en effet sarvopaeûrena et non sarvopacâraih. 

322. Le si. 153 porte : rahasvayoginîr devïh : accusatif pluriel. Il faut donc sous- 
entendre le verbe, ce qu'indique d’ailleurs Amp. p. 345. dernière ligne ; püjayed 
ilvanusariguh. 
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n iruddha vâyi isan tghattasphutitagran th un üla tah j 
hrdayântarasœn vit tisünyapuryasiakâtmanâ ji 1 52/ / 
hîjarûpas varuk alâsprsta vargànusâratah / 
rahasyayoginîr devîh son isü ra dalan ojjvale //] 53// 
sarvarogahare cakre samsîhitâ vïravandite 
vasinyâdyâh 

[L'ouverture des nœuds] est due à l'interaction unifiante 323 des 
souffles prôna et apâna , quand leur activité propre a été suspendue. 
Comme la dit un expert ; «ayant arrêté le prôna et I apâna en 
contractant I anus de façon repétée, on les associe », e est par la 
jonction des souffles qu’un nœud est ouvert 324 . La « racine ». c’est le 
müiàdhâra. [L'énergie, donc,] demeurant dans les lotus qui, à partir de 
celui du mülôdiutra. sont présents dans la susumna. | ouvre ces nœuds]. 
Elle prend alors « l'aspect du purvastak a vide ». qui est la conscience 
dans le cœur. Selon ce dit un expert : « méditant [la kundalinï ] sous 
l'aspect d'un serpent dont la syllabe HUM fait palpiter l'éclat, on doit 
la faire aller vers le haut avec la montée cl ci souffle et de la pensée » : 
la kundalinï s élève ainsi hors du müiàdhâra. Comme le dit le Maître 
Expert 325 ; « puis, [il faut méditer] dans le lotus du cœur le 
dynamisme fulgurant de la Conscience », [le dynamisme] de la 
conscience 326 , dont la nature est celle de la Conscience même, 
(cidatman) fulgure dans le cœur. Cela résulte [aussi] de ce dit le SvS : 

j*» 

« O Maîtresse des dieux! cili, ci/ ta, caitanya, cetanô . les deux [séries de 
(acuités sensibles], jïva, kalü et le corps sont considérés [comme formant] le 
puryastaka subtil » 327 . 

Comme le dit la Révélation : « Le lotus du cœur se lient au centre 
de la cité » 32B , la cité, c'est le corps; l’octuple forme de conscience 
(( //), c est le corps vide, le puryastaka vide. Et c’est sous « cet aspect » 
(tadâtnianâ si, 152), sous la forme [du puryastaka], que « se 

323. .samghattat : sur les sens de ce terme, cl . supra, p. 165, note 276. Il s'agit ici d'une 
coalescence des deux souffles qui. fusionnant leurs puissances, provoquent l'ouverture 
de la susimmâ cl la montée de la kundalinï. 

324. Quand la kundalinï monte, les obstacles opposés par les centres du corps subtil 
nommés « nœuds » (granthi) sont franchis : c'est l'ouverture ou explosion [sphutatâ) de 
ccs nœuds. 

325. Citation du Subhagodaya de Sivânanda, si. 34 (NSA. App.. p. 288). 

Les .il. 34-36 de ce texte prescrivent, après cette vision de l’Énergie puis de Si va. de 
placer mentalement conjointement avec le souffle expiré et avec Yüvàhanamatura et la 
trik handamudrâ — la déité dans le triangle central du srïcakra. 

326. samvitti, terme qui désigne plutôt la conscience limitée. Cf. Dï. pp. 28 et 85, 
supra, pp. 1 1 8 et 1 65, notes. 

327. Verset déjà cité. Dï. pp. 71 et 320. Sur le puryastaka. voir ci-dessus, p. 336, note 
228. 

328. Citation qui serait tirée de la Mahânârâyana Upanisad. 
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tiennent » {samsthitâh si. 1 54) [les ^ oginî Vasinï, etc.]. Selon ce que 
dit la Parüpancàsikâ : « existant sous la forme de bïja et de yoni, la 
déesse Mâtrkâ est double » 3 -- g , ce qui a la nature de germe, ce sont les 
voyelles, les sei/e kalâ de A à visarga. Puis il y a ce qui est « touché » 

( samsprsta) [par elles] : les groupements [de consonnes] qui sont 
conjoints à celui des voyelles : ceux de K A, C A. J A, IA, PA, ) A, SA, 
et c’est en suivant cet ordre [que les Yoginï apparaissent]. C’est ce que 
dit le CSS : « Le premier groupement de phonèmes est celui de A. Là, 
ô Déesse, se trouve Vasinï », etc. 330 . Comme le dit encore ce texte : 
« Il faut d'abord extraire la lettre B A », etc. 331 . [Ainsi] il faut adorer 
[chaque déité] en énonçant le bïja qui est le sien à la fin de chacun des 
varga [qui leur sont associés], dans l'ordre de chacun de ces bïja 3 * 2 . 

Mais, à ce propos, n'a-t-on pas dit plus haut que. dans les cakra 
qui précèdent celui-ci : ceux à quatorze pointes, etc., les phonèmes 
des devait ï [de ces cakra] étaient ceux de la mâtrkâ de bhütalipi . 
c'est-à-dire les neuf voyelles, les cinq [lettres] précédant HA et les 
varga de 7.1. TA, K A et CAI Ne devrait-on pas, alors, mentionner ici 
les groupements restants ceux de PA et des sifflantes comme 
étant ceux des déi tés du [cakru\ à huit angles? C'est vrai : bien que 
[ces phonèmes, en tant que| bïja des de van 7 du cakra à huit angles, 
n'aient pas été mentionnés, il tant cependant les prendre en compte. 
« Les Yoginï secrètes » {rahasyay oginî) : le secret des mantras subtils, 
c est le purvastaka. Ce sont les Yoginï Vasinï, etc., qui lui sont 
conjointes, associées, par un lien qui est celui de cause à etlet. Elles 
sont secrètes, cachées, car ce qui constitue le purvastaka subtil est 
invisible; elles sont elles-mêmes très subtiles et donc secrètes. « Dans 
le flamboiement destructeur du samsara » : le samsara, c'est là où 
existent les différenciations que sont Pim permanence, la souillure et 
l'impureté. Ce qui détruit tout cela, qui le consume, c'est le 
flamboiement qui n'est autre que la suprême Lumière. C ela étant, c est 
là que se tiennent Vasinï, etc., « dans le Sarvarogaharacakra (le 
Destructeur de toute maladie) : le septième cakra, qui possède une 
force capable de détruire cette maladie qu'est le samsara imperma- 
nent, impur et souillé. Le CSS dit à ce sujet : « Le premier 
groupement est celui de A. Là. ô Déesse! se tient Vasinï » 333 . Il est 


329. Citation du si. 40 ab de ce texte <ed. KS i Si déjà cité p. 154 de la Di. 

330. NSA. 1.77-88 (pp. 89-90). qui énumère les huit Yoginï Vasinï, etc., et les varga 
auxquels elles président. 

331. NSA. 1.81-88 (pp. 90-91). 

332. Ainsi, pour Vasinï. associée aux voyelles cl dont le bïja est B LU M, on énoncera 
les seize voyelles (éventuellement précédées des hïja MM URJM SRI St O St), suivies de 
BLUM + Vas in îvâgde vat il va i ntunah <cf. Niiyotsava. p. 90). 

333. NSA. 1.77 (p. 89) cité ci-dessus. 
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nécessaire de compléter le texte (si. 152-4) en ajoutant « il faut faire le 
culte » [des d cesses] . // 152-1 54/ / 

Le dhyâna de ces [déi tes] est dit : 

(’HS YoGINT DOUÉES DL VERTUS SURNATUREL! ES SONT DE COU - 

i.k'R rougi:, [murs mains forment] la mudrâ qui protège ht 
celle qui rassure 254 i i tiennent i.e livre et le rosaire. 


yak tavarna varadâbhayamudritah jj 
pustakaw japatnàlâm ca dadhâmïh siddhayogmîh 

Celui qui est doué de vertus surnaturelles (siddhah ) 334 , e'esl le 
suprême Si va . Ce qui lui est associé, conjoint, leur nature étant celle 
du puryustaka et leur caractéristique étant de donner la vie 335 , ce sont 
les [Yoginï]. I.e reste est facile à comprendre. 154-155 ■ 

l.A SI DD H 1 DE JOUISSANCE, PURIFICATION DE LA CONNAISSANCE 

PURE, ô MahesvarT! 155 AINSI que Iripurasiddhi, MAÎTRESSE 

[du CARRA. À I DUTES CES DÉITÉS] II. FAUT RENDRE UN CUI TE AVEC 

DES OFFRANDES DH GOUTTES [D'EAU CONSACRÉE]. 

suddtutvidvâvisuddhini ca hhuktisiddhim mahesvari 155 

m * .p J r 

ïsvarïm iripurâsiddhim püjayed bUidutarpanaih 

« La connaissance pure » : selon la formule de la Parâpancâsikâ : 
« l'unité de Lipséilé el de robjeelivilé, telle est, dit-on, la connais- 
sance » 33<> , la purification de la connaissance pure, qui est diffusion 


de la non-dualité d'avec Siva, est selon encore ce qu enseigne 
l’adage suivant : « après avoir perçu le connaissable par la connais- 
sance. il faut ensuite abandonner la connaissance » la compénétra- 
tion (samâvesa) avec le suprême Siva, qui est une connaissance sans 
dualité conceptuelle et vide de toute discrimination en connaissance, 
connaisseur et connaissable. Voilà ce que c'est. Donc, le pouvoir 
surnaturel de jouissance ( bhukti ), c'est la grande jouissance de toute la 
diversité du monde qu obtient l'adepte possesseur de ce pouvoir, selon 
qu'il est dit : 

« Tout l'univers, de Siva à la terre, réceptacle de l'émerveillement je 
l’offre au Tout-Puissant, à Mahesa, le Grand Jouisseur ». 


334. S’agissant de Siva, je traduis différemment siddha , mais les Yoginï restent 
donneuses de siddhi au sens habituel du terme. 

335. jîvtuva : le puryastaka, corps subtil lié à Siva, comme on l’a vu, e'esl la 
conscience dans le corps, ce qui l'anime, l'être vivant. 

336. Citation de la Tantravatadhànikà, 3.41 (information V. I>.), texte que je ne 
connais pas, 

337. caniatkàra : et. Dï. p. 299, supra, p. 329. note 201. Il s'agit donc de la jouissance 
émerveillée de l'univers par l'adepte rejoignant l’exultation divine de la manifestation. 
( dation d un stotra île Bhatta Gangàdhara Misra cité également dans la RjuVi ad 
NSA, 1.183 (p. 134). 
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Le culte de cette Maîtresse du cakra, 1 ripurâsiddhi, maîtresse du 
septième cak va, siddhi qui est le suprême Siva transcendant les trois 
cités {pur a) du sujet connaisseur, de la connaissance et du connaissa- 
ble. doit être fait « avec des offrandes de gouttes [d’eau consacrée] ». 

« ■ ■ * m T "i il ■ * 


Cela s’accomplit en offrant des gouttes de liquide 338 ainsi que 
mains d'orge décortiqués et des fleurs avec la mudrâ de l'union de Siva 
et Sakti, faite en joignant le pouce et l'auriculaire. // 155-1 56// 

Est dite la pii/â dans le huitième cakra avec les représentations qui 
l'accompagnent : 

Ô Déesse! [les Yoginï], dont la nature est celle des trois 

ÉNERGIES, FLOTS ÉCLATANTS DE LA CONSCIENCE, BIENFAISANTES, 

156 FORMES DU DYNAMISME DU FEU DESTRUCTEUR DU MONDE, 

SUPRÊMEMENT SECRÈTES, SONT I.A CAUSE DU POUVOIR SURNATUREL 

DONT IA NATURE ESI PLÉNITUDE ET NON-PLÉNITUDE, Ô SURESVARÏ! 

157,, Dans le cakra nommé Sarvasiddhimaya, qu’ornent i ls 

À Yli JH A [DE VA TÀ \ , SE TIENNENT LES QUATRE DÉESSES DES PÏlilA AYANT 

KÂMESVARÏ À LEUR TÊTE. // 1 58// 

saktitrayâtmikâ devi ciddhâmaprasavâh sivâh /1>6/ 
sam vartügnikalàrüpâh paramàtirahasyakâh / 
pürnâpürnasvarûpâyàh siddher hetuh surcsvavi // 157 // 
sarvasiddh ima yâkhye lu cakre tvâyudhabhüsite 
sthitâh kâmesvarïpürvâs catasrah pïthadevatiih // 158// 

« Dont la nature est celle des trois énergies » : celles de volonté, de 
connaissance et d’activité. « Flots éclatants de la Conscience » : la 
Conscience (vit) est la Conscience suprême (samvit) qu'on appelle 
Ambikâ. Ses éclats (dhânum) sont des rayons (kirana). Le Ilot 
(prasarà) en est la vibration ( spandabhüîa ) [formée par les régents du 
cosmos] nommés Oddïsa, SasthTsa et Mitresa 33t) , dont la natuic est 
celle des [énergies] Vàmâ, Jyesthâ et RaudrT 340 . Toutes (ces entités] 
forment en effet le premier cercle de divinités entourant [la Déesse], t e 
sont des « formes du dynamisme du feu destructeur » : le leu 
destructeur qui consume tout l’univers. C’est la voyelle A, le suprême 
Siva, dont le dynamisme {kaki) est la lettre HA , qtii est la nature, 
l'essence, de ces [déités], celles-ci faisant partie et dérivant ( avayava - 
bhüta) de l'énergie Santa 341 . Elles sont «suprêmement secrètes»: 

338. dravvabitulutarpanciih : avec la mudrâ prescrite, on lait tomber des gouttes 
d’arghva spécial sur le cakra. 

339. Sur Oddïsà, etc., déjà mentionnés. DI, pp. 270-1, voir ei-dessus. p. 306, note I 12. 

340. Sur ces énergies divinisées, cl; L)i, p. 25. 

341. On a déjà vu (YH. 1.14 et DT. pp, 25-6. ci-dessus, pp. 115-1 16, notes) le cakra 
aux huit angles {navayimi) défini comme dynamisme de la conscience et feu de la 
résorption, la demi -kalâ de HA étant définie comme citkalà (DI. p. 24). 
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elles le sont suprêmement en ce qu'elles le sont plus que toutes les 
[autres] divinités entourant [la Déesse]. Elles doivent être gardées 
absolument secrètes 34 - car elles forment le réceptacle même de la 
suprême Conscience quand celle-ci fulgure dans le triple conditionne- 
ment du manas, de la buddhi et de I ahatnkâra 343 . « Elles sont la cause 
du pouvoir surnaturel dont la nature est plénitude et non-plénitude » : 
[ce pouvoitj est plénitude car il est absorption totale (samâvcsa) dans 
34 ^ le suprême Siva. Sa nature est [aussi] non-plénitude car il a en lui toute 
la diveisité de 1 univers. Ici étant ce pouvoir, ayant ce double aspect, 
il se caractérise comme le repos de l’univers, depuis la terre jusqu'à 
Siva dans le suprême Siva : il est cause de la libération en vie. « Dans 
le cakra nommé Sarvasiddhimaya » — car tel est son nom — 
qu ornent les âyudha[devatd] : les âyudha , c'est-à-dire les huit armes 
associées de KamesvarT et de Kàmesvara, qui sont l'arc et les flèches, 
le lien et le croc. Comme le dit le CSS: « (Il faut adorer] 
respectivement à l'ouest, au nord, à l’est et au sud les flèches et l’arc, le 
lien et le croc >>, elv. 344 . Ainsi est-il bien établi que [le culte de] ces 
âyudha relève de KamesvarT [et Kàmesvara. Ces Déités] se tiennent 
dans le huitième cakra. F. Iles ont « K finies va rï à leur tète » : c'est ce 
que dit le CSS : « Kâmesvarî sur l'angle antérieur » 345 . Les « quatre 
déesses des pu ha >> : comme on la dit. ces pif ha sont « dans l'ordre 
Kâ, Pü, Ja et O » • l<> . Comme nous 1 avons indique, ils représentent 
aussi le sens interne, l'intellect, le principe dégoûté et le psychisme. Ces 
déités se réunissent là. On a là [ainsi] Mitresa, Sasthlsa, Oddïsa et 
Caryanàtha, formés des [énergies] Varna, Jyesthà, Raudrî et Ambikâ, 
qui iek\ eut constilulivement de la suprême lumière (jiarapvakasQva va- 
vabhüta). Dans le giron sivaïte de celles-ci se trouvent [en outre les 
énergies] icchà. jhârta, kriyâ et sauta , relevant de l'énergie de prise île 
conscience ( vimarsasak tyamsa), dont sont faites les quatre [déesses] 
K âmes van, V ajresvarî, BhagamàlinI avec Tripurasundarî, [déesses qui 
sont au nombre de quatre] parce que la [suprême] Déesse du neuvième 
cakra est comptée avec les [trois] autres. Dans le huitième cakra, en 

effet, il n y a que les trois [déesses] Kâmesvarî, etc., avec leurs âyudha. 
fl 1 56- 1 58// 

350 Est [ensuite] exposé le dhyâna des âvudhadevatâ : 


342. Ce sont en etïet les Atirahasyayoginî. 

343. Il s'agit de l'absolu dans son dynamisme fulgurant, mais caché derrière les 
éléments contingents (upâdhï) : le mental, etc., formant le psychisme humain. 

544. NSA, 1.179 (pp. 15 1-2). prescrivant le culte à faire dans ce cakra. 

345. NSA, 1.182 ( p. 133). L’angle antérieur est la pointe du has du triangle central du 
s n cakra, 

346. DT. p. 58. Cf. supra, p. 139, note 183. 
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CES ÂYUDHA , BRILLANT D’UN ÉCLAT ROUGE INTENSE ET PORTANT 
LEUR ARME FLAMBOYANTE SUR LEUR TÊTE, LEURS MAINS FAISANT 
LF GESTE QUI RASSURE ET CELUI QUI PROTÈGE, IL FAUT LEUR REN- 
DRE UN CULTE. [CES DÉITÉS SONT] DONNEUSES DU FRUIT DÉSIRÉ PAR 
CELUI QUI LES MÉDITE. //1 59// ELLES SONT LES TIENNES ET LES MIEN- 
NES ET CONFÈRENT LE POUVOIR SUR LES HOMMES ET SUR LES 
FEMMES. 

âyudhàs tvatirak tâbhâ/j svâyudhojjwlamastakâh j 
varadâbhüyahastàsca pûjyâ dhya trphalapradah // 1 59// 
tvadTvüs ca madJyâs ca p ums trï vas y a vi dh dyin ah j 


p. 351 


« Les âyudha » : les à yudhadevaîâ. [Il s’agit de devatâ (fém.) :] le mot 
est au masculin pour des raisons de métrique. 11 faut se représenter ces 
déilés comme ayant leur arme : « leur arme flamboyante sur leur 
tête », c’est-à-dire qu’elles ont chacune sur la tête l'arme qui lui est 
propre. Comme cela a déjà été dit : 

« 1 11 faut rendre un culte à la grande Déesse] qui se tient dans la forêt du 
grand lotus, au corps [empli de] la joie de la « cause », reposant contre mon 
flanc, à Toi, Déesse qui donnes le fruit que la volonté désire » (YH, 3.1 1 1-1 12. 
p. 302), 

[ces armes sont] à Toi qui es dynamisme sans attache 347 , reposant 
contre mon flanc, [moi] qui suis le Maître de V univers, le Seigneur sans 
attache, assis dans la forêt du grand lotus. Ces armes qui te sont 
associées : l’arc, les flèches, le lien, le croc, accomplissent la subjuga- 
tion des hommes. De la même façon, les flèches, etc., qui me sont 
associées réalisent la subjugation des femmes. Voilà ce que cela 
signifie. Le CSS dit à ce même propos : 

« Enhardi par les armes du dieu de l’amour 348 que sont le lien, le croc, l’arc 
et les flèches, [l’adepte] pourra agiter les femmes de l’enfer, de la terre et du 
ciel. De même, ô Maîtresse des dieux! le corps rendu semblable à celui de 
Tripurà grâce aux [armes] de l’énergie, [l’initié] pourra troubler aussi les dieux, 
les gandharva, les siddha cl les vidyâdhara » (NSA, 4.60-61. pp. 253-4). 


Le reste est clair. // 159- 160// 

[Le tanlra] donne l’extraction des hija qui sont les flèches de 
l'énergie, car celle-ci n’avait pas été donnée dans le CSS : 


347. améritakaiü : cf. DT. p. 303 et . sur le terme anâsrita. supra , p. 333, note 213. 
34X, müdanair ; les armes excitatrices ou enivrantes, ou encore celles de Mâdana, dieu 
tic l’amour, Kâma. En d’autres termes : les armes de Kàmcsvara. la forme de Bhairava 
qui, comme on l a vu, sc lient dans la « forêt du grand lotus ». 
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A 

O SurksvarT! ces flèches qui t'appartiennent sont les pho- 
nèmes [correspondant ÀJ la peau, le sang, la chair et la 

GRAISSE, AINSI QUE CELUI QUI SUIT [CEUX I>e] L'OS ET DE LA MOELLE, 
ASSOCIÉS [TOUS] À LA DEUXIÈME VOYELLE. 

t vagasrnmâmsamedo 'sthimajjârnâniâh suresvari H 1 60// 
dvît ïyas i arasa m vuktâ etc bânâs tvadïvakâh 

" * # if 

Dans la série du rtycisa de Srïkantha, etc. 340 , cinq phonèmes, Y A, 
etc., sont ceux des cinq éléments corporels : peau, etc. Ce sont les 
« flèches » associées à la deuxième voyelle : /7. laquelle doit porter le 
b indu (= AM), les flèches, les htja-ï lèches qui te sont associés, sont 
[les hïja suivants^ : YÂ, dont la nature e_st celle de la peau, RÂ, qui a 
ceile du sang, LA. celle de la chair et VÂ dont la nature est celle de la 
graisse. L expression « celui qui suit [ceux de] l'os et de la moelle » 
désigne la lettre SA, correspondant au sperme, qui[, dans la série des 
éléments de base du corps,] vient après l'os et la moelle 350 . Si 
l'extraction des hïja de Kâmesvara n'est pas donnée dans le CSS. elle 
1 est dans le SvS, [qui dit) : âciau pâdâvarenyâkhyânt satnyujen 
nalarakrame 3M , ainsi que dans d'autres âgama. Tout cela étant bien 
connu, il n'est pas nécessaire de donner ici cette extraction. // 160-1 61// 

[La Maîtresse de ce cakra,] Tripurâmhikâ, est la génitrice 

DES TROIS CITÉS VÂMÂ. ETC. 161// CES [DÉITÉS], Ô DÉESSE AU 
beau VISAGE I II FAUT leur rendre UN CULTE avec tous les 
l pac'âra [et on obtiendra], ô MahesvarT! le pouvoir surna- 
turel DE VOLONTI SANS LIMITES, CAR ELLES ONT POUR NATURE LA 
SUPRÊME LIBERTÉ. // 1 62// 

vümôdmüm purânüni tu jananï tripurâmhikâ 161 
parus vâtantryarüpa t vâd icchâsiddh ir mahes vari 
etâh sarvopacârena püjayet tu varânane //1 62// 

« Varna, etc. » : on applique à celles qu'on nomme Vâmâ, Jyesthâ et 
Raudrï le terme de « cité » (para) parce qu'elles sont présidées par 
K a mes va ri. Iragment de 1 énergie de prise de conscience, dont la 
nature est celle des [trois énergies de] volonté, connaissance et activité. 


349. (T. ci-dessus, p. 225. note 178. 

350. Si on se réfère en effet au Prapancasâratantra (I, p. 108) ou à l’Agni Puràna, 
eh. 145, dans le srïkanthanyâsa. ÏA est associé à la peau. RA au sang. LA à la chair, VA 
à la graisse et SA au sperme. (Cf. aussi IJhàskara. Setu. p. 308). Dans la série des 
substances de base du corps, le sperme vient en général en fin de série, après l'os cl la 
moelle, cf. .supra, p. 280, note 46 {ad DI, p. 237). 

3M. 11 s agit apparemment du début de VuiUlhâra des hïja en question : hors de son 
contexte, H est impossible de le traduire ni d'en voir le sens. On trouvera des niant ras de 
ces divinités dans le Subhagodaya de Sivânanda (NSA. p. 295). 
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dont les formes sont aussi Mitresa. etc. La génitrice de ces trois 
« cités » est, prise dans sa totalité, l'énergie Ambikâ, nommée 
1 ripurâmbikâ (« Mère des trois cités ») et c’csl elle, faut-il ajouter, qui 
est la maîtresse de ce cakra . LAjnâvatâra dit : « ("est par sa seule et 
propre volonté qu'il émet et reprend en Lui tout l'univers » 352 . Selon 
cette formule, celui qui fait le culte de ce cakra obtiendra le pouvoir 
surnaturel de volonté sans limites ( hchâsiddhi ), caractérisé par la 
totale liberté, celle d’émettre et de résorber l’univers du suprême Si va. 
F.t cette siddhi d'icchâ se lient dans ce cakra- ci 3 A Voilà quel est le 

sens. Ces âvudhadcvatâ, associées à Kâmesvaiî, etc., à la Maîtresse du 

*- r 

cakra et à la siddhi. il en faut faire le culte avec tous les upacâra , 
parfums, etc. // 161-1 62// 


[Voici enfin] le culte dans le neuvième cakra . avec toutes les 
représentations qui l'accompagnent : 

Dans i.i-: suprême cakra Sarvânandamaya, ô D i'esse ! dont 

LA NATURE EST CELLE DU SUPRÊME BRAHMAN , IL FAIT FAIRE LL 

cuite de Mahâtripurasundarï, pure Conscience, en toute 

LIBERTÉ DE PRATIQUE. CELLE-CI EST LA GRANDE KÂMAKALÂ, ÉGA- 
LEMENT PRÉSENTE DANS] LIPSÉITÉ ET L’OBJEt TI VITE. 
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sarvânandamaye devi parabrahmütmdke parc 
cakre sainvittirüpâ ca mahâtripurasiwdarï // 163 // 
svairücârena satnpüjyâ tvahantedantayoh sa nul / 
mahâkâmakalârüpâ 

Comme le dit la Révélation : « 11 comprit que le brahman est 
félicité » et : « C'est seulement par cette félicité que subsistent toutes 
les autres créatures » 354 , [ce cakra] a pour nature celle du suprême 
brahman parce qu'il est fait de la suprême félicité, somme de toutes les 
félicités. Pour cette raison, il est suprême : transcendant (visvoîîTnia). 
Faite de la vibration (spanda) du suprême Siva, dans le neuvième 
cakra [se tient la Déesse] « pure conscience » 355 . Selon la formule des 
experts, qui disent : « La déesse Tripurâ est la Conscience elle-même; 
la couleur rouge est sa prise de conscience» 3 ' 0 , elle se trouve 


352. l..es trois « cités » en tant que Tripurasundarï règne sur elles et correspondent à 
diverses triades formant ou animant l'univers, triades que réunit et domine Ambikâ. 
leur « Mcre ». en tant que Tripuràmbikà. 

353. Déjà cité trois fois : pp. 16, 112, 295. 

354. Tait.Up. 2.6 et BÂUp, IV. 3. 32. 

355. saipvittirûpà : cl. I)i. p. 343 et ci-dessus, p. 364, note 326. Il ne semble pas qu’il y 
ait ici de différence de sens entre sainvitti et samvit . 

356. Citation déjà faite. Dî. p. 2S2. CT. note 14X. page 317 ci-dessus. 
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égalemenl dans i'ipséilé et dans P objectivité 35 " : elle se lient en elles 
deux, et, comme nous l'avons déjà expliqué 358 , cette Mahâtripura- 
sundarï est conscience. Hile est « la grande Kàinakalâ » : elle est 
la demi -kalâ de NA 3511 [associée au] triple mahabindu qui est fusion 
parfaite de la lumière et de la prise de conscience. C’est ce que dit 
le CSS : « ayant imaginé le hindu comme étant le visage », etc. 360 
La Déesse qui est la conscience même [de l'adorateur] (svasani vidde- 
vatâ ) doit cire évoquée mentalement el honorée (hhâvanïvâ ) 361 
« en toute liberté de pratique ». c'est-à-dire avec des substances 
plaisantes aux sens et dont la nature est celle même que désire 
[cet adorateur, pratique] que marque la fulgurance du suprême 
recueillement ( parisphwatparamânitsamdhâna ). Comme le dit le véné- 
rable VBh: 

« La où la pensée trouve satisfaction, c’est en ce lieu suprême qu'il faut river 
[fermement cette] pensée, car c’est là que l'essence de la suprême félicité brille 
pleinement» (VBh, 74, p. 115). 

Le pouvoir de tout obtenir {prâpti) est [également] dit : 

Elle donne le pouvoir surnaturel d [atteindre] la vidyâ, 

LES PÏTHA , ETC. / / 1 64// CETTE DÉESSE, LA GRANDE MUDRÂ , DOIT 

ÊTRE ADORÉE. 

pïtha vidyâdisiddhidà jj 1 64 / 
mahümudrâmayï de vï püjyâ 

Les quatre pïtha sont, comme on l'a déjà vu, les quatre [dont les 
noms commencent par] Kà, PO. Jü et O. La ridyd est le quatrième hïja 
[formé des trois autres :] vâgbhava, kâma\râja et sakti]bïja. Le mot 
« etc. » désigne les antres déités, au nombre de quatre, |de ce cakro\ : 
KâmesvarT, etc. Elle les fait tous réaliser; elle donne le pouvoir de les 
obtenir î62 , pouvoir qui est repos dans le suprême Si va au plan de 
turyâtïta. Telle est cette siddhi de prâpti. Elle est « la grande mudrâ » : 


357. I a première est en effet pure conscience, la deuxième ose l'univers résultant de la 
prise de conscience de la divinité. 

358. DT, p. 100 ad YM, 1.85. 

359. Cf. DT, pp. 19 et 130-132, supra, p. 202, note 99. 

360. NSA. 1.185. passage où est prescrite une méditation du kâmakalâksara, où le 
hindu est le visage tic la Déesse; au-dessous, deux autres hindu sont ses seins et plus bas 
on imagine le vont. I Jn tel diagramme est donné supra, p. 202. en note. On pourra aussi 
sc reporter au commentaire de J sur ce passage: VMT. 1.164-166 (pp. 74-77). 

361. I 'évocation se fait par la méditation créatrice, la bhüvand, le culte lui-même 
devant être manifesté (hhüvaniya) sous la forme d'offrandes perceptibles aux sens. 

362. siddhi est à la fois pouvoir surnaturel et réalisation, accomplissement. D'où cette 
double traduction, ici, d'un même terme. 


rrj \samketa 1 65 - 1 66 sri< a k rapi ja 


la .grande muiirâ est la vonimwfrâ car celle-ci est la somme de toutes 
^ r ■ ^ 

les mudrâ. Etant telle, elle mérite d'être adorée. 164-1 



Faite de quinze [syllabes ou gu. y a] ht d’autam de 7777//. 

ÉTERNELLE, C'EST LA NEUVIÈME, SUPREME BlIAIRAVl. // 165// [I L EN 
FAUT FAIRE LE CULTE] DANS CHAQUE CA K RA , AVEC CELUI DES 
MUDRÂ EXPOSÉES DANS LA PRATIQUE DU CA K RA . 

pancadasâtnükâ j 

tattattithimayF nityâ navantï hhairaxï para / 165 ; 
prulicakram san nuiras tu cakrasamketakoditâh / 

Elle est « faite de quinze [syllabes ou guna] » car elle est exprimée 
(vâcyâ) par la vidyâ aux quinze syllabes et a pour nature les quinze 
guna des éléments 364 . Faite « d’autant de tithi » : ayant la nature des 
quinze tithi qu’on a exposés. « Eternelle » (nityâ) : dont la forme 
inégalable est celle, éternelle, de sa propre joie 305 . « C ’est la neuvième 
suprême BhairavT » : comme on l’a dit plus haut, elle est appelée aussi 
mû/avidvâ : la mûladcvî , la vidvà, faite de seize 366 kait ï, maîtresse du 

■p 1 ' *' 

neuvième cakra est la mülavidyâ. File doit être adorée. Voila ce que 
cela signifie. « Dans chaque cakra » : dans chacun d’eux, le 1 railokya- 
mohana et le* autres. Toutes les mudrâ , Sarvasatnksobhinï, etc., ont 
est» été exposées dans le chapitre sur la pratique du cakra [dans le passage 
commençant par] : « Cette même [mudrâ Trikhandâ] devient ensuite, 
par l’accroissement en elle de l’aspect de yoni ». etc . Mr . Il faut ajouter 
« dans tous les cakra » à la phrase : elles doivent être l’objet d’un 

culte. // 165- 166//. 

En SAUF DOIT SACRIFIER SELON LE RITUEL OPTIONNEL À NlTYA- 
KLINNÀ, ETC., SOIT DANS LE TRIANGLE, SOIT DANS I ESPACE INTER- 
MÉDIAIRE DU CARRÉ. 

nityaklinnüilikâs caiva k âmyakarn uimtsâratah /; 1 66// 
caturasrât itarâle vâ trikonc va y a jet sudhTh j 

Kâmesvan et Bhagamâlinï faisant partie de Yâvarana [entourant 
directement la Déesse], on dit que [Nityaklinnâ] est placée entre elles, 
c’est-à-dire [entre] les angles de devant (en bas) et de gauche (en haut) 


363. Cf. YII. 1.70-71, Dî. p. SS. au sujet de la vonimudrû présente dans le 
Sarvânandarrmya cak ru. 

w f 

364. Sur les qualités sensibles, au nombre de quinze, présentes dans les éléments 
grossiers (hhûta). cf. Dî. pp. 123 et 142. ci-dessus, pp. 196 cl 210. notes. 

365. ni jasukhw n a\ un i nam ni peu niikûra : ou « dont lu forme inégalable est faite de 
l'ensemble de ses propres Nityâ (il > en a quin/e en plus d'elle), qui sont sa propre 
joie ». 

366. Puisqu'il y a quinze tithi (ou akmru). plus leur ensemble, ce qui fait sci/e. 

367. YH. 1 .59. p. 77. 
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du triangle [central] 168 . Les autres, selon le CSS. sont les treize Nitvü 
que voici : 

« Nityaklinnâ, ainsi que les Nityâ Bherundâ, VahnivâsinT, Mahâvidyesvarï, 
Dutî, I varitâ, Kulasundari, Nityâ, Nïlapatâkâ, Vijayâ, Sarvamahgalâ, Jvâlâ- 
mâlinl ci Citrâ » 309 . 

Il faut leur sacrifier « soit dans le triangle », c’est-à-dire dans le 
triangle central du srïeakra , soit « dans l'espace intermédiaire du 
carré », c'est-à-dire entre le lotus à seize pétales et le carré. « Selon le 
rituel optionnel », c'est-à-dire avec les Heurs, le dhyâna , les phonèmes, 
etc., adaptés aux actes rituels optionnels tels que la subjugation, 
etc, •' ", « Le sage ». c'est-à-dire celui qui connaît les règles propres à 
ces divers rites optionnels, sacrifiera. //166-167// 

35? Concluant [l'exposé de] la cakrapüjà , [le tantra] dit l'offrande de la 
lampe de kula : 

Les divinités ayant été honorées avec de l’alcool, des 

MORCEAUX DE VIANDE, DES PARFUMS ET DE L'ENCENS, // 1 67// LE 

CULTE DU C'AKRA AINSI ACCOMPLI, [l'ADEPTE] DEVRA OFFRIR LA 

LAMPE DE K L’I. A , BRILLANT DE SA PROPRE LUMIÈRE, RESPLENDIS- 
SANT INTÉRIEUREMENT ET EXTÉRIEUREMENT, Ô ChÈREÎ / 1 68 

aluni pisitair gandhair dhûpair ârâdhya devatüh // 1 67 // 
cakrapüjâm vidhâyettham kuladîpam nivedavet / 
antarbafiirbhüsimumafn svaprukâsojjvalam prive 1 68 / 

[L offrande se fait] « avec de l’alcool » 371 . Le sens des mots : 
morceaux de viande, parfum et encens est clair. Les divinités sont 
celles qui se trouvent dans les neuf cakra . du Trailokyamohana au 

■i/ 

Baindava. Les ayant honorées avec de l'alcool, des morceaux de 
viande, des parfums et de l'encens et ayant accompli le culte « ainsi », 
c'est-à-dire selon les règles qui viennent d'être énoncées, [il faut ensuite 
offrir] la lampe de kula. kula. c'est le corps fait de l'assemblage des 
trente-six tativa 2 2 : cette lampe brille là. Scion la formule des experts, 
qui disent ; « Puis, le dynamisme de la Conscience (sânividîm kalâni) 


368. Sur le côté gauche du triangle, donc. On remarquera la connotation érotique du 
nom de ces trois déesses, bhaga est la \ulve et Nityaklinnâ est « la Toujours-humide ». 

369. CT. Dï, p.308. où ce passage du NSA est cité. 

370. ( T Dï, p, 308, supra, p. 336, note 229. 

3”). aiiiui est ici glosé par helutiâ, Voir Dï. p. 290. ci-dessus, p, 323. note 176. sur ries 
références au sujet des termes sanskrits désignant l’alcool à usage rituel, kâruna 
s’emploie comme hetu. ali. dont le sens le plus courant est celui de scorpion ou d'abeille 
sauvage, est un autre terme convenu, relativement moins courant, pour designer la 
même chose. On le rencontre ainsi dans le MM -pari mata, de Mahesvarânanda. 

372. CT. ci-dessus, p. 187. note 37. 
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brillant dans le lotus du cœur » v " \ cette lampe est le dynamisme de la 
Conscience resplendissant à l'intérieur du cœur et qui, par l'intermé- 
diaire des sens, brille de la même façon dans les objets extérieurs. 11 
faut donc « offrir » cette lampe de kuhp flamboyant de sa propre 
lumière, inextinguible et qui est aperception intuitive [de la Réalité] 
sans aucun recours aux critères de la connaissance [ordinaire] : 
l'offrande elle-même étant le repos intérieur [de l’adepte] dans la 
Conscience, qui se produit quand celui-ci se tourne vers l'intérieur. 
// 167- 168 



Puis, avant fait l anjali avkc des fleurs, il lui faut 

PRATIQUER LE J A PA AVEC UN ESPRIT CONCENTRÉ. 
puspânjalim tutuh krtvâ japani kuryât samàhilah j 

Il faut [ensuite] faire le japa. l'énonciation du mantra. qui est celle 
de la vibration phonique subtile (riâdanlpa), en ayant les sens sous 
contrôle et avec l’esprit concentré, selon la règle que voici : 

« Il faut, maîtrisant le mouvement des sens, énoncer le nâda interne : c'est là 
vraiment ce qu’on nomme japa. Le japa externe, lui, n'est pas un [vrai] japa ». 

Le reste est clair. // 1 69/ / 

La façon de faire le japa est dite : 

A 

O grande Déesse! [le japa 374 consiste] en i a conjonction 
[réalisée] dans les trois k Ota et la triple kundaiJ de la 

RÉSONANCE DES f 'AK K A [CORPORELS] SUCCESSIVEMENT ÉTAGES. 

kûtatraye mahâdevi kundalïtrUaye pi tu 7 169// 
cakrânâm pürvapürvesâm nâdarüpena yojanatn 

« Dans les trois kûta » 175 : dans les trois kûta [de la srïvidyâ] 
nommés va gb ha va. kâmarâja et saktïbîja , et « dans la triple kundalî », 

37 3. Formule déjà citée. Dî, p. 227. 

374. l es si. 169-188 sont consacres à l'exposé de ce japa qui est en réalité une 
pratique complexe do yoga tantrique. J'en ai fait une brève étude ; « Un japa tantrique : 
\ H, III. 171-190 », dans Tantric uni/ Taoisi Sludies in Honor of R. A. Slein , vol. 1 
(Bruxelles, 1981. pp. 141-154). Sur le japa en général, voir A. Padoux. « C ontribulions 
a I étude du sssantrasâsîra ». 1 1 1 : le « japa ». BEEEO. tome I.XXV1, 19S8, pp, 1 17-164. 

Le mol japa n’est guère traduisible. Je le rends parfois par « récitation mantrique ». 
mais je me borne le plus souvent à le transcrire. 

375. kütatmye < loc. ) : le japa se tait « sur » ou « dans » les trois kûta de la vidyâ et 
« dans la triple ktaujalitti » en ce sens que l’adepte doit se concentrer sur les trois kûta 
tet spécialement sur les H RÏ\1 finaux) et en provoquer, par la force de la concentration 
spirituelle, la montée du mülâdhara au dvâdasânta. montée qui sc lait avec celle de la 
kntuktlinr. 
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c’est-à-dire les trois kundatï qui. selon ce que dit le SvS : « on les 
nomme mülà[dhâra\ cœur et hhrümadhya », se trouvent respective- 
359 ment dans Vâdhâra, le cœur et entre les sourcils 3 ". ( es trois kundalinï 
sont celles de feu, de soleil et de lune. Elles ont pour nature la demi- 
kaiâ de fia lettre] suivant SA 3 ~~ qui se trouve dans la kâmakalâ 
demeurant à la pointe de chacun des trois hïja. 11 faut se les 
représenter comme étant dans les neuf emplacements des cakra 
successivement étagés qui, comme on l'a dit ici : « dans akula, dans ce 
qui est nommé visu... » 3 " s . [s'étagent] d' akula au bindu. [Alors.] ayant 
opéré une division en trois [groupes] des neuf cakra [du srïcakra], le 
Trailokyamohana et les autres, et ayant réparti chaque groupe entre 
chacun des trois h F/a [de la vidyâ] et des [trois] kwidall , il faut les relier 
entre eux [par le japa\ par le moyen de la résonance phonique subtile 
(nâdanïpena). 

La kundalinï de feu se trouve ainsi avoir le même support que les 
trois premiers des neuf cakra. le Trailokyamohana, etc. [Là se trouve 
aussi] le vâgbhava. A la pointe de celui-ci il y a la kâmakalâ conte- 
nant la demi -ka/â de HA. C'est là [que doit se faire] la méditation 
créatrice (bhâ variât) de la kundalinï de feu qui se lève, se manifeste, et 
que doit être réalisée médita tivement (bhâvanâ) la résonance phonique 
omnipénétrante qui s'étend jusqu'au kâmarâja situé dans le cœur. 
Cette réalisation méditative [du nâida allant jusqu’au cœur], c'est le 
jap a du vâgbhavahïja. 

Le mandata solaire 371 ' se tient dans te [cakra du] cœur, [réceptacle 
lui-même des] cakra Sarvasaubhâgyadâyaka, etc. Là se trouve le 
kâmarâja\küîa\. A sa pointe, la kâmakalâ avec la demi -kalâ de HA. 
C'est là la kundalinï solaire, dont la montée est l'éveil de la résonance. 

* i 

Celle-ci, omnipénétrante, [doit être méditée comme s’étendant] jus- 
qu'au saktibïja qui, lui-même, est à remplacement du bindu. C ette 
réalisation méditative, c'est le japa du kâmarâja. 

Le mandata de la lune se trouve dans le cercle lunaire, emplacement 
du bindu 3H0 , [réceptacle des] trois cakra Sarvarogahara, etc. 11 y a là le 
saktibïja. A son sommet, la demi- kalâ de HA de la kâmakalâ. C'est la 


376. C est do chacun do cos trois centres du corps subtil que part chacune de cos trois 
A un çici !i ni. Il s'agit là de trois étapes ou aspocls do la A tiuda/inï q ui , dans son unicité, va 
du nmlàdhâra (ou de V akula) au dvâdasânta (ou à u nmanâ/ï)- 6.1 les so confonde ni avec 
les trois hrttekhâ. les trois HRlM . terminant chacun des küta de la vidyâ : elles ont plus 
exactement pour nature (rüpa) le HA de chacun do cos HRÎM , comme lo dit Amrt. 

377. saparürdhakalâ : c'est-à-dire HA ou // ( HA -anacko ) ; cf. supra , p. I U), note 73. 
l a hârdhakaiâ . on l'a vu (supra, pp. 201-202. note 99) forme le voni du diagramme de la 


kamakalu. 

378. YH, 1.25 (p. 34). 

379. C'est-à-dire la mryakwidalim . 

380. C’est-à-dire le front. 
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kundalinl lunaire dont la montée correspond à l'éveil de îa résonance 
omnipénétrante, dont la limite extrême est samanà. située au-delà du 
tattva de Siva. au-dessus donc du hrahmarandhra . La réalisation 
méditative de la fusion en unmanâ. avec [ce mouvement du] nâda. tel 
est le japa du sakiibïja. A ce sujet, le Maître expert dit ceci : 

« Le bloc phonique ( pùuia ) demeurant au-delà des constructions de la 
grande [Parole] exprimante, c'est la vibration phonique subtile {nâda), ô 
Déesse! Dépassant, au niveau de la tête, la limite formée par samanà, tel te 
son d’uine cloche qui va s'amenuisant peu à peu jusqu’à la plus extrême 
ténuité, [ce son] atteint, ô Umâ! sa forme ancienne, le plan suprême de la 
C ’onscience » 381 . Il 1 69- 1 70// 


361 


Mais pourquoi l'énonciation {uccâra) des trois bïja n’a-t-elle pas été 
décrite comme s'étendant jusqu'à immanî, alors quici-mème (Y H. 
1 . 28 , p. 41) i! avait été dit : « Sur le front elle a la forme d'un rond, 
ayant l’aspect d'une lampe », etc.? La règle est en effet qu'on peut, 
dans tous les cas, énoncer les douze étapes [(a ms a) de I 'uccâra], de 
prôna jusqu'à unmam. C'est précisément ce qui est dit : 

EN EUX SE TROUVENT LES PHONÈMES PRÂNA. AGNI ET MÂYÂ, 
SUIVIS DIS KAIÂ, BISOU, ARDHAC ANDRA, R GDI IIS'T, NÂDA, NÂDÂNTA , 
SA K TI AVEC VYÂPIKÂ , SAMANÀ HT UNMANÂ DANS LE DVÂDASÂNTA. 

ô Chère! // 171// Dans le [cas du küta] dont la nature est 

CELLE DH LA K US DALI N T DE BASE ET DANS CELUI DU MILIEU, [LE 
PREMIER | TOURNÉ VERS 1 'ÉMANATION, [LE SECOND] AYANT POUR 
ASPECT LA CONSERVATION DE [.'UNIVERS, Ô MaIIESVART ! 172//, LA 

CONJONCTION [SE POURSUIT] EN MONTANT DE PI US EN PLUS HAUT 
SOUS LA SEULE FORME DE RÉSONANCE SUBTILE. C’EST, Ô DÉESSE ! DANS 
LE TROISIÈME [KÜTA], QUI S'EN TROUVE MODIFIÉ. [QUE S'ÉNONCE] I A 
DOUZIÈME KALÂ. //1 73// 

Ie.su prânâgnimâyârnakalâbindvardhacandrakâh // 1 70// 
rodhinïnâdanàdântâh saktir vyâpikayânvitâj 
samanà conmanâceti dvâdasânte sthitâ prive // 1 7 1 
mü/ak undaün ïrûpe madhyame ca tatah punah j 
srstyunmukhe ca visvasya sîhitîrüpe malt es va ri / 172 // 
kevahtm nâdarüpena uttarottarayojanam i 
sabalâkürake devi irïïye dvâdasf kaiâ // 1 73 // 

« Ln eux » : dans ces trois bïja. prôna [désigne] la lettre HA. agni est 
RA et maya est /; c'est aussi la kaiâ. C'est là ce que dit le KKV : 

« Le hindu, qui est ahamkâra , est le soleil, fait de la fusion de ce couple |des 
deux b indu]. Il est kâma car il est désirable. Les deux autres, feu et lune, sont 
kaiâ » {.si. 7). 


381, Citation déjà faite. De p, 152, voir supra, p. 217, note 147. 
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On a déjà dit (YH, 1.28-34) les caractéristiques des [étapes de] hindu 
à unnumâ , qui sont au nombre de douze 382 . « Dans le [cas du küta] 
dont la nature est celle de la kundalinï de base ». c’est-à-dire dans le 

-I V 

vâgbhavabïja. Là, comme le dit le Laghustolra 383 : 

« Celle more, fine comme la [tige de la] coloquinte, présente dans ton 
premier vâgbïja . rivalise en sveltesse avec un fil : telle puissions-nous toujours 
te penser! Les hommes qui te connaissent comme l'énergie kundalinï dont 
l'élan est lié à l'action d'engendrer l'univers, plus jamais ils ne toucheront de 
matrice maternelle », 


[l'énergie] est tournée vers l'émanation cosmique. Dans le kâmarâja 
médian, son aspect est celui de la conservation de l'univers car celui-ci 
sc trouve entre l'émanation et la résorption. (Là, l'énonciation se 
poursuit] « sous la seule forme de résonance subtile » ( kevalam 
nâdarüpena ), c’est-à-dire comme pure résonance, sans énonciation 
[distincte] d’aucune des étapes successives de nàda à unmanï. « La 
conjonction [(qui ainsi) se poursuit| en montant de plus en plus 
haut ». c'est la façon particulière [propre à ce japa] de faire Vuccâra 
[de ta vidyà]. bile consiste à maintenir la résonance phonique présente 
à la pointe du vâgbhava en l’énonçant par la montée du souffle 
(uccarei) jusqu'au kâmarâjabïja qui est dans le cœur. Il faut en outre 
énoncer le nàda présent à la pointe du kâmarâjabïja jusqu'au sakiibïja 
qui est à l'emplacement du hindu. Lorsque le troisième [küta], le 
sakiibïja . est « modifié ». c’est-à-dire mêlé [aux deux autres] du fait de 
sa conjonction avec leurs résonances subtiles, on a la douzième kalâ, 
unmanâ. Tel est le sens [de ce passage. On voit] ainsi que c'est à la 
pointe du troisième bïja que toutes les douze kalâ [de Vuccâra] — 
prôna et les autres, se trouvent avoir été énoncées. Qu'est-ce à dire? 
Que. bien qu’on puisse dire que les douze kalâ qui ont nom prôna, 
agni, [etc., jusqu’à] unmanâ [sont toutes présentes] à la fin de chacun 
des trois bïja, vâgbhava, kâmarâja et sakiibïja , cependant, du fait du 
caractère d'émanation et de conservation des deux premiers bïja , 
l'énonciation n'y va pas jusqu'à unmanâ car celle-ci est au-delà de 
l'univers : il n'y a là aucune contradiction [avec ce qui avait été dit 
dans le p rem ie r ch a pi t re d u Y 1 1 1 . // 1 70- 1 73// 


On dit ce qui doit être réalisé méditât ivemenl (bhâvya) au moment 
du japa : 


382, Voir supra* pp* 118-122* 

383* Texte aussi appelé LaghustulL que la tradition attribue à Kàlidasa, mais qui, à 
n juger par cette citation* semble appartenir a l'école de rripurà. Il en existe au moins 
une édition en caractères telugu (Madras, 1875), que je irai pas pu consulter. 
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!l FAUT FAIRE LF J A PA MENTALEMENT EN MÉDITANT LA SEXTU- 
PLE vacuité, ô Déesse! les cinq modalités [de la conscience] 

HT LES SEPT ÉGALISATIONS 384 . / / 1 74/ / 

sünyasatkam tathâ tlevi h y avasthâpancakatn punah 
visuvam saptarüpam va bhâvayan manasâ japet // 1 74// 

Ces [entités] doivent être méditées (h lui v y uni) dans les éléments 
constitutifs de In vidyâ au moment du japa. C'est en suivant ce que dit 
le vénérable Vijnânabhairava : 

« t elui qui médite sur le quintuple vide [en prenant pour support] les cercles 
barioles des plumes du paon, dans la vacuité incomparable, il s'identifie a la 
forme divine suprême» (VBh, 32, p. 84), 385 

qu’on peut connaître la nature des six vides. Il y a aussi les cinq 
modalités (avasthâ) : la veille, le rêve, le sommeil profond, la 
quatrième [modalité] et ce qui est au-delà de la quatrième : on en dira 
plus loin (si. 175-181) la nature, ainsi que celle des sept égalisations 
(si. 181-197). // 1 74// 

[D’abord] sont dites, dans leur ordre, la nature propre et remplace- 
ment des vacuités : 


SÉPARANT PAR GROUPES DE TROIS [LES ÉTAPES DE I. 'ÉNONCIA- 
TION | DEPUIS ie: feu jusqu’au i> vâdasânta , o Femme au beau 

visage! ON FERA NAÎTRE LA TRIPLE VACUITÉ, CHACUNE [DES VACUI- 
TES] SE TROUVANT DANS I INTERVALLE DE CHACUN [DE CES GROUPES 

iji trois], ô Chère! 175. . Au-delà dl la triple vacuité, dans 

LE LIEU SUPRÊME, IL FAUT MÉDITER LE GRAND VlDE. 

agtn àdid vâdasântesu (nmstrïn tyaktvà var anime 
sünyatrayam vijâmyâd ekaikântaratah prive . . 175 ,;/ 
sünyutrayât pare sthâne mahüsünyam vibhâvavet / 

364 II faut comprendre que chacune des [vacuités] se trouve entre deux 
[étapes de l'énonciation]. « Depuis le feu » : le feu est la lettre RA. On 
doit donc séparer [les kala de H RÏM] par groupes de trois 386 à partir 


384. Bhâskara donne un exposé simplifié de cette triple pratique (qui est peu claire) 
dans le Varivasyàrahasya, 1.42. sq. 

385. Cette stance du VBh diffère de celle que donne l'édition de la kSTS (p. 28) et 
que reproduit Liban Silburn {p. 84), comme Jaideva Singh et même V. O, (VBh, Delhi : 
Motilal Banarsidas, 1984, p. 35), en ce que sa 2 e ligne est la suivante : 

dhyayato nui turc sauve paratn wonuitanur bhavet 

386. tl semble qu’il faille d'abord mettre de côté, plutôt que séparer (tvuksrà), les 
kulü de H A à unmanü par groupes de trois, c’est-à-dire en isoler trois pour prendre la 
quatrième, puis trois encore et retenir aussi la quatrième, cela trois fois en tout, ce qui 
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de celle lettre, et on fera naître ainsi « la triple vacuité », c'est-à-dire 
les six vides (sünya trayatn satsünyâni). Qu’es t-ce à dire ? Qu’entre la 
lettre HA et le müyâbîja (/). il y a la lettre RA. Entre màyâbïja et 
ardhacandra , il y a b indu. Entre ardhacandra et nâda : rodhinï. Entre 
nâda et sakti : nüdânta. Entre sakti cl samanâ : vyâpikâ, et au-delà de 
samanâ il y a unmanâ : voilà comment il faut mettre à part six [étapes 
de Vuccâra]. C'est là, dans les cinq endroits où sont RA, birnlu, rodhinï, 
nüdânta . et vyâpikâ que, comme cela a été dit : « [en prenant pour 
support] les cercles bariolés des plumes du paon » (VBh, 302), il faut 
méditer les cinq vacuités comme ayant une forme semblable à celle des 
lunules ornant la queue du paon. La sixième [vacuité] se trouve là où 
est unmanâ : comme le dit le Vénérable VBh : « il s’identifiera à la 
forme divine du quintuple firmament intérieur » (VBh, 41, p. 90) 
la forme divine du firmament intérieur (y vonuuanu), c'est la vacuité 
(sânyam). « Au-delà de la triple vacuité, dans le lieu suprême », il faut 
méditer le grand Vide (nmhâsünvam), sans forme. Voilà le sens. // 1 75- 
1 76// 

Désirant enseigner la réalisation méditative (bhâvanâm) des cinq 
modalités de la conscience, [le Tanlra] parle d’abord de celle de l'état 
de veille (jâgaritâvasthâbhâvanâm) : 

La réalisa i ion méditative des sens éveillés [doit se faire] 

AVEC LA MODALITÉ DE LA VEILLE, // 176// DANS LE FEU, Ô DÉESSE î 

ÉTAT DE GRANDE VI II LE LIÉ AUX DEUX [SORTES] DE FACULTÉS SEN- 
SIBLES. 

prabodhakaranasyâ tha jâgaratvena bhâvanam // 176// 
vahnau devi mahüjâgrada vasthâ tvindriyadvayaih / 

Les deux [sortes de] facultés sensibles, ce sont les dix facultés 
sensibles, celles d'aperception et celles d’action. L’étal de veille, c’est 
l'activité courante du sujet connaissant, le fait d’être éveillé, la 


fait ressortir trois sünya, au niveau des quatrième (b indu), huitième { nüdânta ) et 
douzième {unmanâ} katâ. Puis, séparer les kalü par groupes de trois comme indiqué 
précédemment et on a alors six sünya allant, comme le dit le YH. depuis le feu {RA) 
jusqu'à la douzième kaki. Façon d'opérer que je donne comme probable, mais non 
certaine. Voir le tableau ci-jdint. 

387. Le texte du VBh, 41 (éd. K.STS, comme celui rie Jaideva Singh et rie V. I)., dans 
leurs éditions, pp. 39 et 46) n’est pas, comme ici : pancavyomatanur bhavet, mais 
paravyomavapur bhavet. Quant au sens, cela ne fait guère de différence : vapuh comme 
tanu peut désigner une forme divine, subtile, et, comme on l’a vu {YH, 1.69, Di. p. 87. 
supra, p. 167. n. 282) vyoman peut être assimilé à sünya : c'est l'espace intérieur « vide » 
de la pure conscience. Sur les cinq vyoman. cf. supra . p. 161, note 265. 

Dans le SatarudrTya, tanu s'applique aux deux « corps ». c’est-à-dire aux deux 
manifestai ions redoutable ou paisible - de Rudra. 
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vigilance (jügav anam). d'où son nom. Ainsi, la méditation réalisée avec 
l'état de veille est celle de ce qui brille avec les sens. C'est « dans le 
feu », brillant intérieurement, c'est-à-dire dans la lettre RA présente à 
la pointe du troisième bîja [de la viriyâ], qu'il faut réaliser la condition 
de la grande Veille, l’état de suprême éveil, caractérisé par l'absence en 
tout temps de sommeil. //17b- 177// 

366 La méditation réalisatrice du rêve est dite : 

ÂUX SENS INTERNES [EST LIÉ] L'ÉVEIL DE 1.A [MODALITÉ], RÉVÉ- 
LÉE PAR AM VA, LH RÊVE, // 1 77// DANS LA RÉGION DE LA GORGE. 

(mtaraih karanair eva svcipno mâvâvabodhanah 177 

■ T J m t f J 

malade se 


Le rêve est la condition du sujet connaissant dont l’activité est 
séparée des sens externes et liée aux facultés internes : le sens interne, 
l'intellect, le principe de l'ego, le psychisme File est révélée par. 
connue au moyen de. maya 389 : la quatrième voyelle (7), qui se trouve 
dans le troisième bîja [de la viifyâ] exprimée par cette voyelle. Le lieu 
de l'état de rêve est la région de la gorge. ./ 177-178 / 

f w o f f II 

La méditation réalisatrice du sommeil profond est dite : 


Japa de la sextuple vacuité (si. 174-176) 
cl des cinq modalités de la conscience (.</. 176-181) 


six vacuités trois vacuités 


unmanà 

6 e sünya 

y sünya 

satnanâ 



vyâpinl 

y sünya 


sakti 



nâdânta 

4 r sünya 

2 V sünya 

nâda 



rodhinl 

y sünya 


ardhacandra 



AI ( bindii ) 

2 e sünya 

l v sünya 

7 



R 

b sünya 


II 




turvâtlta 


I 


(nâdânta) unmanâ 
(suk ti) satnanâ 
( vyâpinl) vyâpinl 
(satnanâ) sakti 
(unmanâ) nâdânta 

nfida 

rodhinl ^ 
ardhacandra / 

Je 

bhrwnadhva • susupli 

( LA K l SA ) * 1 

/ 

R 

H 


* turva 


svapna 

jâgrut 


3X8. Cf. DI, p. 29, ci-dessus, p. 118, note 107. 

389. mâyâ désigne souvent le bîja HRÏM : le 7. ici. est celui du H Ri M terminant le 
sukîihïjü. 
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Svsi pïï HS I' PERCEPTION DH CE QUI ÉTAIT ANTÉRIEUREMENT DIS- 
SOUS AVEC I A DISSOLUTION DES MOUVEMENTS DE L ORGANE INTERNE 
COMME ÉTANT DE SON DOMAINE. //1 78// [La MÉDITATION ES I CELLE] 
DES PHONÈMES PRÉCÉDENTS PRIS DANS L ORDRE INVERSE. El EH A 
LIEU DANS LE BINDU, ENTRE LES SOURCILS. 

susuptis tu lïtmpürvasya vedanatn 
antahkarana vrttïnâm lavato visava.sva tu 178 

i « a t m ■■ m m 

pürvârnânàm vi Ionien a bhrümadhye bindusamsthitâ 


La caractéristique du sommeil profond est l'arrêt de toute activité 
des sens, dû à la disparition des mouvements de l'organe interne dont 
on avait encore connaissance dans le rêve. Ainsi se produit une 
perception, une manifestation, du soi qui était « antérieurement 
dissous » : dissous, résorbé, dans le corps, les sens, etc. 390 . Selon ta 
formule classique : «J'ai bien dormi... » 391 le sommeil profond est 
p. 367 [l’état où l'on] prend conscience (parâmrsyate) de son propre soi, qui 
est bonheur (sukhamaya). Voilà ce qu’est le sommeil profond. « De 
son domaine » : ce domaine 392 , c'est le troisième htja [de la vidyâ], car 
il est le lieu de la pénétration de l'univers [par l'énergie]. Les 
« phonèmes précédents » de ce bïja sont ceux placés avant le b indu : 

[on opère ici] en les résorbant dans l'ordre inverse. En effet, suivant en 

* ** 

cela le CSS. qui dit : « Il faut extraire le mâyâhïja , ô Mahesânï, 
l'enivrant, conjoint avec le germe lunaire, l'unique » et : « il faut 
extraire le saktibtju en opérant dans le sens de la résorption » 393 . après 
avoir énuméré les phonèmes du saktibtja dans l’ordre inverse, c'est-à- 
dire les avoir extraits dans le sens de la résorption, [il faut se 
représenter tout cela comme] ayant lieu « dans le bindu » : il faut 
méditer ces [phonèmes] dans le bindu placé sur la hrliekhâ , située elle- 
même dans le centre d'entre les sourcils. Tel est le sens. 178-179 

ri r f 

F.st dite la méditation réalisatrice de la quatrième modalité : 


390. C e plan plus profond du soi. caché à l'état de veille on de rêve, car sous-jacent 
aux sensations corporelles comme aux mouvements des facultés sensibles, se perçoit 
dans le sommeil profond. 

391, « ... je n’ai rien perçu ni senti » : caractéristique du sommeil profond, sans rêve, 
donc sans activité de l'organe interne. 

392 visayà : domaine, champ d'action, objet : c'est le groupe de phonèmes servant de 
support à la bhavanâ île susupti. l e fait que le 3 e bïja de la vidyâ soit le lieu de la 
pénétration de Y univers par l’énergie explique qu'il serve de viuiya à la bhavanâ de 
1 msupti . modalité de la conscience où celle-ci voit se dissoudre la conscience empirique, 
où les phonèmes, de plus, se résorbent les uns dans les autres. 

393. C itations du NSA, 1.116 et 118 (p. 113). Le mâyâhïja est HRÎM. l'enivrant 
(madana) est le bïja de Kûma : K A ; le htja de Sakra ( = Indra) est LA : le bïja lunaire : 
SI. C ela donne SA K.-t LA HRÎM. le troisième bïja de la srïvidyâ. Mais il faut les 
« extraire » en sens inverse : HRÎM LA KA SA. 
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p. 36H 


[La méditation] Dû turya est le rassemblement, là, du 

DEMI-CERCLE, ETC... // 1 79// ÉTANT C AUSE DE L' APPARITION DE LA 
CONSCIENCE, ELLE ESI PERCEPTION DE LA RÉSONANCE. 


turyarüpam tas va cütra vrttârdhâdes tu satngr 
caitanyavyaktihetos tu nâdarüpasya vedanum 


! 79 


Etant cause de l’apparition, c'est-à-dire de la prise de conscience 
intense {purâmarsd) de la conscience 394 , ainsi que de la résonance telle 
qu'on l'a précédemment caractérisée 395 , cette connaissance, cette 
manifestation, est la quatrième modalité. « Là » (atra) : dans le 
troisième bïja. Le « demi-cercle » : Y ardhacandra. « Etc. » désigne 
rodhinï et nâdânta. Il s’agit donc du « rassemblement » de ces [trois 
étapes de Yuccâra]. Cela veut dire qu'il faut réaliser méditât ivement 
(bhâvanïyam) la quatrième modalité de la conscience, qui est le 
mouvement, l'incitation ( ktthma ), le dynamisme, de nâda, cause de 
l’apparition de la conscience de soi dans V ardhacandra, rodhinï et 
nâda, qui sont à la pointe du troisième bïja. //1 79- 180// 

[Enfin] est dite la méditation réalisatrice de turyâtïta : 

Turyâtîta, ô Chère! est un état de bonheur. 1e se situe 

AU NIVEAU DE NÂDÂNTA , ETC. 180 C’ EST LÀ MÊME QUI L ! VEILLÉ 
DOIT, AU MOMENT DU JA PA , RAPPELER À LESPRIT LES CINQ MODA- 
LITÉS. 

turyâtïtam sukhasthânatn nâdântâdisthitani prive /y 1 80// 
a t rai va japaküle tu pancâvasîhâh smared hudhah 

turyâtîta , comme le dit l’Upanisad 390 : « Celui de qui les paroles se 
détournent, ne Payant pas atteint par la pensée, celui qui connaît le 
hrahman comme félicité », la nature de cet état est suprême félicité 
transcendant parole et pensée. Les niveaux de nâdânta , etc., sont le 
plan du bonheur {sukhasthânam). Le sens de ce [passage] est qu'il faut 
réaliser médilativement turyâtïta, qui se trouve au niveau de nâdânta, 
sakti, vyàpinï, samanà et unnutnâ. « C'est là même » : dans le saktihïja, 
que l'éveillé doit se remémorer 397 , au moment du japa, les cinq 
modalités de la conscience : jâgrat et les autres, qu'on vient de voir. 


394. cuit aux a est glosé sanivil. 

395. Ct'. VU, 1.33 (p. 48). 

396. Tait. Up., 2.4-5), déjà citée, p. 50 de la Di. 

397. smaret : smarana, ici comme dans divers autres textes (ainsi TA. 5. 134-137, ou 
les deux commentaires d Abh sur la P'I ), n’est pas un souvenir, une évocation du passé, 
mais un rappel constant à l'esprit, une « mémoration », une concentration sur quelque 
chose à quoi la pensée s'attache fortement. Arart. le souligne ici en expliquant snuaitna 
par anuMünidfuvia, qui est fixation de la pensée, examen attentif, visée de l'esprit, cf. 
supra, p. 233, note 207, 
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[Est éveillé ou sage] celui qui est capable 
de la vidyâ en fixant son attention 
modalités. //180- 181// 


d’appliquer son 
(anusamdhcma) 


385 

esprit au jap a 
sur les cinq 


Maintenant va être dite la méditation-réalisatrice des sept visuva 3<JK . 
en commençant par celle du prânavisuva (« égalisation » avec le 
souffle) : 

Le visuva nommé prâna est l'union du souffle, du soi et 

DU MENTAL. // 1 8 1 // 

yoga h prtmüimamanasàm visu vain prânasamjnakam jj 181// 

On nomme prânavisuva la conjonction (sam yoga) du souffle, du 
vent (vâvu), sous la forme de la lettre HA, du soi, c’est-à-dire du 
sacrifiant, et du manas. Comme le dit un lantra sivaïle 399 : « on sait 
que la conjonction du soi du disciple, du souffle et du manas est le 
\yisuva\ prânique ». // 1 8 1 jj 

La méditation réalisatrice de l'égalisation avec le munira (mantravi- 
suva ) est dite : 


398. visuva (n.) ou visuva! (in.) : point ou jour central, équinoxe, d'où point 
d'équilibre, égalisation. Dans le yoga, ce mol peut désigner le point d’équilibre des 
souffles prâna et apàna. Ici, il y a « égalisation » quand l'adepte parvient, par \tjapa. à 
conjoindrc ou fusionner, par une sorte d'égalisation, de point d’équilibre, le souffle, la 
résonance ( nâda) du mantra et quelque autre élément mis en jeu par le japa. Avec 
chaque visuva, l'adepte connaîtra en son corps et en esprit une union particulière avec la 
vibration phonique et il progressera ainsi vers l’union avec la réalité suprême. 

Ces visu va t sont décrits dans le SvT. ch. 4. 316-334 (vol. 2. pp. 200 sq). 

On trouvera une intéressante étude de ce terme et de ces pratiques dans le 3 L volume 
de la SP par H. Brunner ( pp . 358 sq.). Les visuva, dans la SP, jouent un rôle dans la 
dîksâ. Ils y apparaissent donc dans une perspective qui n est pas celle du YH d'où 
des différences dans la pratique (ici. par exemple, le maître n’a guère de rôle à jouer, 
alors qu'il est à la place principale dans l'initiation). 

La pratique de ces <« égalisations » se fait, on le remarquera, par hhâvauà qui, en cette 
occurrence, est plus que jamais autre chose qu’une méditation, puisque l'adepte doit ici 
faire apparaître et vivre intérieurement toute une série d'entités phoniques et spirituelles 
qu il conjoint au mouvement du prâna (d’où un aspect corporel) ainsi qu'à Vuccâra iqui 
est lui-même tout autre chose qu'une énonciation ordinaire) de la vidvâ et plus 
spécialement des kaki terminaux de la hrüekhü. 

La traduction de hhâvanâ par méditation ou méditation réalisatrice est évidemment 
bien peu satisfaisante. 

499. Saivatantra : est-ce un texte nommé Saivatantra ou un tantra sivaïte 7 Cet 
ouvrage, cité cinq fois de la p. 369 à la p. 384 de la DT. l'est aussi, sans être non plus 
identifié, par Trilocana et Nirmalamuni, commentateurs de la SP. à propos de ces 
mêmes visuva : cf. SP3, p. 258, note. 

La définition donnée ici du prânavisuva est claire. Elle rejoint celle des commentateurs 
de la SP3 (ibid., p. 362). comme aussi, semble-t-il. celle du SvT, 4.319-320, 
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Quand on comprend qui ce qui a la nature du soi se dis- 

SOl I I DANS LA RÉSONANCE MONTANT DE J, ÂDHÀRA, EN DISJOIGNANT 

E l CONJOIGNANT LES PHONÈMES DU MAN I RA. Ô MaHESVART!. 189 

EN CONSIDERANT QUI CE QUI VA DE L ANÂHATA À L ULTIME SUP- 

l’OR I A LA RÉSONANCE POUR NATURE, [ON RÉALISE LE MA NTRA - \ 

VISU VA. 

âdhârot thitanâde tu hnatn buddh vâintarüpakatn 
samyogena viyogena mantrarnânâm mahesvuri jj 1 82// 
anâhatâdyâdhârân tan i nüdotniütvavU intüfuwi j 
vis u va ni 

[Cette pratique se tait] « dans la résonance » présente à la pointe de 
la vidyâ lorsqu'elle naît du tait du souffle (vâvu) qui s’élève de Yâdhâra. 
c est-à-dire du mülâdhâra. « Ce qui a la nature du soi » est ce dont la 
tonne ( rüpa ) est celle du soi qui est Conscience (sam vida trnakam) . 
p ayant pour seule essence la félicité. « En disjoignant » : en prenant 
séparément les phonèmes des muniras de la vidyâ : le vâgbhava. le 
kamarâja et le saktibïja. puis « en les con joignant ». c'est-à-dire en les 
prenant tous dans leur ensemble [comme formant] le quatrième bïja. 
[1 uc c ara doit aller) « de Yanâhata à l'ultime support », c'est-à-dire de 
1 emplacement du coeur au brahmatand/tra . endroit du dernier de tous 
les supports, qui se terminent avec lui. Le mot « ultime » est employé 
ici à la fois pour indiquer que [le brahmarundhrâ] est le dernier de la 
série des âdhâra ei pour montrer que Yuccâra, partant de Yanâhata. va 
jusqu’au [dernier des] supports. [Cette pratique se fait] « en considé- 
rant ce qui a la résonance pour nature ». c’est-à-dire que la méditation 
ivibhâvanam) de la résonance est celle de la nature même du sacrifiant. 
Ce visu va est nommé mantra[visuva\. Qu’est-ce à dire? — Ceci : en 
énonçant jusqu’au cœur la résonance présente à la pointe du vâghhava. 
qui se trouve dans le mal âdhâra , et en dissolvant là son soi, le 
recueillement 400 [qu on a alors, où I on éprouve] cjue telle est la nature 

de son soi, voilà ce qu’est le mantravisuva. C est ce que dit un tantra 
sivaïte : 

« Accomplir en vérité la dissolution du soi au centre de lu résonance en 
conjoignant et disjoignant les phonèmes A , V, etc. [du manlra] depuis le cœur 
jusqu à la fente [de Brahma], voila ce qu'est le visuva nommé mantra » IS^- 

183// 


La méditation réalisatrice de Légalisation avec la nâdf (nàdïvisuva) 
est dite [ensuite] : 


400. inmsanuihâna 
p. 233. note 207. 


recueillement ou fixation de l'attention. Cf. Di, p. 175 . supra. 
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PU3ASAMKETA 1 83- 1 83 JA PA 

Cl qu'on NO VI Ml ÉGALISATION AV LC LA NÀDÏ [EST PRODUIT] 
371 PAR LE PHONÈME. EN ROMPANT LES DOUZE NŒUDS À i INTÉRIEUR 

DE LA NÂDL Ô CHÈRE! ET PAR LE CONTACT AVEC LA RÉSONANCE. 

// 1 83// 

nadasamsparscin nàdTvisuvam ucyate // 1 83// 
dvâdasagranthihhcdena varnâd nâdyantarc prive / 

[Cette égalisation est produite] « par le phonème » ( varnat ), c'est-à- 
dire pa i Yaksara kamakalâ présent à la pointe des trois hïja. [Cela] 
« en rompant les dou/e nœuds » : c'est-à-dire en coupant les douze 
nœuds {granthi) [associés aux] six cakrti*" : le mülâ\dhâra\ et les 
autres, « à l'intérieur de la nâdt » : de la voie interne médiane 
( madhyatnârga ). la susumnâ , et « par le contact avec la résonance », 
c’est-à-dire en énonçant 402 depuis le nwlü[dhâra\ jusqu'au brahma- 
rand/ira la résonance qui se trouve à la pointe extrême des trois blja. 
[Voilà ce qu’on] nomme mïdïvisuva. C’est ce que dit le tantra sivaïle : 

« La méditation réalisatrice de l égalisation avec la midi se fait par la 
conjonction de la résonance et de la nâdî et par la rupture successive des 
nœuds par le trident du mûlamantra » 40X . // 183- 184// 

[Maintenant, le Tantra] dit la méditation réalisatrice de Légalisation 
avec l’apaisé {pr usant avisuva) : 

Conjonction avec la résonance, [e égalisation avec] l'apaise 

RELÈVE DES SENS APAISÉS. 184 II [Y] FAIjT MÉDITER LE FEU, 

MA Y Â El' KAJ.Â. CETANÂ. ARDHACANDRA , RODIlISl \ N À DA ET Y4- 

DÂNTA , DISSOUS DANS [.'ÉNERGIE. // 1 85// 

nâdayogah prasântatn tu prasânfendriyagoatram // 1 84// 
vahnim mâvâm kahim caiva cetanâtn ardhacandrakani 

m m ■ ■ • 

rodhimnâdunâdântan sak tau lïnün vihhâvavet // 1 85// 


372 « Le feu » est la lettre RA , mâyâ est la lettre ! et kalâ est la 

dcmi-kahl suivant SA située au milieu de cette [lettre /| et dont 
la forme est celle d’une ligne 4t)4 , cetanâ est le hindu , qui est puri- 


401. Voir DI. pp. 323-324. ad VU, 3.135. 

403. uccôratas : énonciation qui est montée de l'énergie phonique de la résonance des 
hrlU’khâ. C’est donc non une prononciation empirique, concrète, mais un procès interne, 
spirituel — ou somato- psychique. 

403. Ce trident est la résonance des trois hrllekhâ de la srïvidyâ. 

404. Ce passage et, plus spécialement, l’expression tunmadhyavartisaparârdhakidâm, 

se référeraient, selon ce que me dit le pdt. V. D., à un tracé de HA 
ainsi que de 7 en écriture hrahmi ec qui donne le diagramme ei- 
conlre où / a la forme de trois points placés en triangle et où 
saparârdhakalâ . « la demi-A«/ô suivant SA », donc HA. est la moitié 
inférieure de cette lettre H 1. située dans ce tracé entre les deux hindu : 

SLü-éali agni et vaudra. 

On rejoint là l'explication de Vidyânanda citée ci-dessus, p. 303. note 99. 
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fication (ou impulsion innée : samskâra) de la conscience (caitanyà), 
car il est perception (vedananlpatvât). C'est ce que dit la Parâpan- 
câsikà : « le hituiu est l'impulsion innée du connaissable; l'émission 
(visarga) est le Hot [émanateur] ». 11 faut méditer ardhacandra, rodhinï, 
nada et nâdcmta tels qu’on les a précédemment décrits 405 , dissous 
dans l'énergie. En effet, cette résonance caractérise le plan transcen- 
dant de l'énergie du sacrifiant. (Ce visuva] ne peut donc relever 
que des sens apaisés. C'est pourquoi, se trouvant au-delà de tout 
ce qui concerne les sens, il est au plan de leur apaisement * 
C’est ce que dit le tantra sivaïte : 


« Les lettres . J et ( et la lettre A/, puis bindu et ce qu'on nomme nada et 
nâdünto : ayant abandonné successivement toutes ces [étapes de l'énergie 
phonique], ainsi que les dieux : Brahma, etc. 44 ’ 7 , il faut se représenter le soi du 
disciple [comme se trouvant] au niveau de la septième [étape de Yuccâra], dans 
celle de .\akti MrH . Il faut savoir que telle est [Légalisation avec] l'apaisé, qui 
relève des sens apaisés ». //1 84-185// 


m [Le tantra] dit la méditation réalisatrice des égalisations avec 
l’énergie et avec le temps (saktikâlavisuvayor hhâvemam) : 

Le visuva nommé sakti se trouve au-dessus de celle-ci. 
[Il consiste à] appliquer la pensée sur la résonance. Au- 
dessus [encore], il y a l égalisation AVEC I E temps, qui s'étend 
jusqu’à unmanâ , ô Mahesvarï! // 1 86/ / 

visu vain saktisanunam tu tadürdhvam nüdacintanam 

9 m 9 uf # 9 

tadtlrdh vain kâ fa visu vain unmanântam tnahesvari ISP 


« Au-dessus de celle-ci » : au-dessus de sakti : Legalisation avec 
l'énergie consiste à se représenter la résonance comme allant jusqu'au 
niveau de samanâ. « Au-dessus [encore] » : au-dessus même de 
samanâ. Selon la formule du SvS, qui dit : « ni temps, ni dualisme 
parcellisant ( kalâ ) n'apparaissent plus là », Légalisation avec le temps 
consiste à se représenter (vicintanam) la résonance comme allant 
jusqu'au niveau & unmanâ, qui transcende le temps. Le tantra sivaïte le 
dit : 


405. Y H. 1.29-30 <pp. 41-42). 

406. prusânta : au plan où tout « s’apaise » : se dissout dans la plus haute Réalité, où 
tout a son « repos ». La notion d'apaisement rejoint souvent celle de disparition. 

407. Les cinq kâranadevatâ ou Kâranesvara gouvernant chacun Lune des cinq kalâ 
cosmiques. 

40X. sakti est la septième étape de Ym càra si on ne compte, comme c’est le cas dans le 
texte cité, que A, U. M, bindu, nada et nâdânta. 
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« La résonance présente dans [l'étape de] sakti s'étend jusqu'à samant 7, c’est 
ce qn 'on nomme l'égalisation avec l'énergie. [Celle qui va jusqu'à] immanâ est 
nommée [égalisation avec] le temps». // 186,7 


Mais pendant combien de temps la résonance fait-elle expérimenter 
la Réalité (tattvam) ? |Le tantra] le dit : 

La perception de la résonance [dure] muni, casdra* huit 

ET DIX TU Tl. 

m 

numicandnistadasabhis tuiibhir nadavedananj j 

Voici ce que dit sur ce point un autre traité : 

« Le dignement de l'œil, chez un homme bien portant et confortablement 
assis : sa trentième partie est nommée lut para et la centième partie d'un 
tatpara est ce qu’on appelle tuti ». 


Selon cette règle, donc, la trois-millième partie d’un clignement de 
l'œil est un tuti. Il y a sept muni et une lune. [S'y ajoutent] huit et dix, 
chiffres connus. Ainsi, l'énoncé de ce qui constitue la vidyâ , de HA à 
immanâ dure dix-mille-huit-cent-dix-sepl tuti. Si on fait cela selon la 
règle posée précédemment [quand on a dit] : « dans akitla , et dans ce 
qui esl nommé visu » 409 . quand la résonance prend fin [on obtient] la 
perception de la Réalité. Voilà ce que cela signifie. 

La méditation réalisatrice de l égalisation avec la Réalité est dite : 


L' EGALISATION, CAUSE DE L APPARIT 
DITE [CELEE AVEC] LA RÉALITÉ. // 1 87// 

caitanvavvaktihetusca visu vain taltvasan 


DI LA CONSC IENCE, EST 


ttm 187 


Comme on vient de le dire. Légalisation avec la Réalité est la 
cause de l'apparition, de la lumineuse manifestation ( prakâsa ) de 
la conscience {cuit an va)* de la réalité de son propre soi {svâftna- 
tattva). Qu'est-ce à dire? L'égalisation avec la Réalité est le 
recueillement (anusanuihâna) en son propre soi résultant de la dis- 
solution de la résonance [expérimentée] pendant le nombre de tuti 
qu'on vient de dire, et cela se situe au-delà d' immanâ. C'est ce que 
dit le tantra sivaïle [déjà cité) : « Légalisation dite [celle avec] la 
Réalité [se produit] dans le Lieu suprême [quand s’accomplit 1 sa 
fonction propre ». / / 1 8 7 / / 

L'ÉTAPE SUPRÊME, Ô GRANDE DÉESSE ! C'EST LA BEAUTÉ DE LA 
FÉLICITÉ INCRÉÊE. 

puruni sthânani mahâdevi nisargânamlasundaram / 


40». Cf. YM. 1.25-26 où esl décrite une méditation sublile du cakra qui se termine 
par Vuccàra des kalâ de h indu à utimanâ et au-delà : Amrt (p. 36) indique à ce sujet que 
le lotus akuia à mille pétales, omniprésent, est aussi visuva. 
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373 « L’étape suprême » csi ce qui est au-delà du son et du mouvement 

[qui régnent encore dans le cas] des six vacuités, des cinq modalités et 
des sept égalisations. Elle a « la beauté de la félicité incréée » car c'est 
le lieu de repos de l'uni vers. Cette félicité est la félicité suprême, 
somme de toutes les félicités particulières. Ainsi, étant le contraire 
même de ce qui accroît l’impermanence, l'impureté, la souillure, 
l’infortune et la différenciation, étant la suprême cause 410 , elle a pour 
nature le suprême Si va, beauté suprême, objet du suprême amour, 
suprême félicité. Elle est donc belle [en tant que plénitude] de la félicité 
incréée [de la divinité] 411 , h 


OCj; 


Le fruit de la méditation réalisatrice qui vient d’être exposée est dit 
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Par CELUI QUI applique ainsi son esprit pendant les 
[propres aux diverses SORTES DE) JA PA . Ô PÀRVATl! '1X8 

I ES POUVOIRS SURNATURELS SONT RAPIDEMENT OHTLNUS. G 
TA BÉNÉDICTION. 


TEMPS 

IOUS 
* % 

:e a 


evani cmtayamanmya japakalesu par y au 
siddhayah saka!âs türnam siddhyanti tvatprasâdatuh / 

« Ainsi » : de la façon qu'on vient de dire. « pendant les temps 
[propres aux divers] japa ». Selon la régie posée précédemment [dans 
le passage]: «jusqu'à Yâjnâ[cakra, la méditation] est dite avec 
kaiâ » 412 , etc., les temps, dans le japa, [différent]. Ces temps sont de 
trois sortes : sa kaki, sukala-niskala . ou seulement niskala 41 \ [Dans le 
même passage, à partir de] « sur le front, elle a la forme d'un rond... 
[l’énonciation dure] une demi-more » (YH, 1.28-34), [on a aussi dit] 
les durées d'énonciation des parties constitutives de la vu! vit. Parmi 
celles-ci, sont sakala [les durées du japa] de qui applique sa pensée aux 
six vacuités, etc. Les pouvoirs surnaturels obtenus sont anima, etc., 
précédemment énumérés (YH. 3.44). Ils sont obtenus « grâce à ta 
bénédiction ». Comme le dit le Vénérable VBh : « chaque fois que par 
l’intermédiaire des organes sensoriels la Conscience du Seigneur se 


4 IU. parük âranarüpa t vüt : le plan suprême de la divinité est la Cause suprême de tout. 
C'est la Déesse suprême {para) ou le suprême Siva (parasiva), 

4M. L'expression nisargânandasimdaram a déjà élé employée plus haut : Y LL 1.50 
(DT, p. 66), v. supra , p. 147, note 216, 

412. Il s’agil de ^ H, 1.27, p. 41 ; le passage (si. 27 à 35, pp, 46-52) est relatif à la 
« méditation » (bhâvanâ) des kaiâ de la vnlyâ liées au srîcakra, au niveau des vakra 
corporels et au-delà, jusqu'au mahabindu, où sont décrites les formes » des kaiâ, ainsi 
que leur durée d'énonciation (uccâranakala), Les temps ou durées du japa en pareil cas 
diMerent en durée mais surtout en qualité: s'il y a temps, il est purement qualitatif, 
comme l’indique d’ailleurs ici les termes sakala, etc. 

413. CT. DT, p, 41, supra, p. 129, note 146, 
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révèle... ». Toi qui es énergie de prise de conscience de moi qui suis 
lumière, et qui es bénissante, comme tu es présente en toutes les 
formes de connaissance, celles-ci sont soumises à l'autorité |de 
l'adepte] grâce à ta bénédiction. Voilà ce que cela signifie. 188-189 

Le japa ainsi ac compli, il faut en faire oi frandi dans la 


MAIN GAUCHE DE LA DÉESSE. /. 




?Q / / 



evam krivâ japtim devra vamaiuiste nivedayel // 189 

« Ainsi [accompli] » : selon la méditation créatrice (bhâvanti) qui a 
été exposée, 1 ejapu, tel qu'on vient de le décrire, ayant été accompli, il 
faut en faire l'offrande « dans la main gauche ». qui est prise de 
conscience dévorant l'univers, [de la Déesse 4 ’ 4 ] qui est fusion totale de 
la lumière et de la prise de conscience. 189// 
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[.es instructions concernant le culte étant données, | le Tantra] dit 
comment satisfaire {larpanavidhim ) 41 ’ [la divinité] : 

Du POUC I ET DE L'ANNULAIRE JOINTS, IL FAUT SATISFAIRE LES 
DÉ! TÉS DU CAKRA. 

andmâùgust hayogena far par tu ' cak rade va f cl h j 

r j w 

L'annulaire est Sakti, le pouce Siva. Les joindre, c'est réunir [ces 

iF 1- 

deux principes]. Il s'agit donc de la mudrü de l'union de Siva et Sakti. 
« Les déités du cakra » : celles qui demeurent dans les neuf [parties 
du] cakra , du carré extérieur au haùukivacakra 416 , et qui sont fusion 
totale de la lumière et de la prise de conscience. 11 faut les satisfaire. 
Comme le dit le Maître expert 417 : 

« Par l’offrande d'oblations qui. parfaitement purifiées, ne sont que nectar, 
je transforme cet univers en la grande Ipséité. le traitant comme matière 
oblatoire ». 


414. Le japa étant fusion avec la srïvidyâ. liée â la kundalinî. énergie humaine et 
cosmique-dhine à la fois, a une dimension cosmique. C'est une résorption vécue du 
cosmos. Remis dans la main gauche de la Déesse, il est en outre déposé dans l'aspect 
resorbateur, dévorateur du cosmos, de celle-ci. Elle le saisit cl le résorbe en elle et. avec 
lui. te sâdhuka qui est par là même symboliquement libéré. 

415. Les farpana sont des offrandes destinées à « satisfaire », « rassasier » ou 
« nourrir » la divinité, c’est-à-dire à la rendre favorable. 

416. On a vu plus haut |VH, 2.57. p. )N4) que le cakra contient cent-onze divinités, 

417. t nation de la Subhagodavavàsanâ. si. 39 (NSA, p. 301 ). On notera là encore la 
dimension symbolique cosmique donnée à ce simple rite. Ce verset a déjà été cité l)i. 
p, 297, cf. supra , p. 328, note 1 96. 
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il faut réaliser méditativement (bhâvayet) [celle offrande comme 
accomplissant] la fusion dans cette suprême [ipséité divine], 

[Ensuite] sont dites les choses servant à satisfaire [la divinité] : 

On offrira à la Déesse du vin, de la viande et du pois- 
son. //1 90// 

madyam mâmsam taihâ matsyam devyai tu vinivedoyet ji 190/7 

mr' “ ■ ■ wr • v mr‘ f t 

C'est-à-dire que l'offrande consiste à offrir à la fois du vin, de la 
viande et du poisson, avec la mudrà de l'union de Siva et Sakti. // 190// 
[Le tantra] dit qu’il ne faut faire le culte qu'avec ceux qui sont 
fidèles à leur engagement initiatique 4ly : 

On l’ adorera en compagnie de héros dévoués au kaulà- 

CÂRA. 

k a u la car as amây uktair virais tu saha püjayet j 


On a dit ce qu'est kula 410 ainsi que ce qu’il faut fuir. Ceux qui 
savent cela sont les kaula des traditions (srotas) de droite (daksina), 
etc. 420 . Leur conduite est celle que prescrit le SvS [quand il dit] : « le 
maître, la dévotion, la paix, le culte, la foi, la patience et la 
constance », etc. [Le culte doit être accompli] en leur compagnie, 
[c’est-à-dire en celle de ces] « héros » qui, selon la formule de la 
Parâpancàsikâ : 

« Effectuant dans le « Je » la destruction du « cela », qui en est l’opposé, 
celui qui vit en héros jouit d'une nature propre d'où tout ce qui n'est pas 
Siva 421 est écarté », 

sont toujours prêts à s’affronter, sur le champ de bataille du soi, à la 
destruction de l’ennemi qu'est l’objectivité, connue de ce qui ne peut 
servir qu’à appréhender la dualité. C'est en la compagnie de tels êtres 
qu'il faut accomplir le culte. [Par contre,] selon des maximes telles 
que : 

« Avec les êtres enchaînés qui délaissent la pratique des tanlras et suivent 
des observances diverses, s'en tenant à des actions médiocres, il ne faut point 
mêler les substances [du culte] », 


418. samayasthair : expression qu’on pourrait traduire aussi : qui ont reçu l' i niât ion 
régulière, cf. I)T, p. 210, ei-dessus, p. 257, note 299. 

419. Notamment DT, pp. 63 et 320. 

420. srotas est visiblement à prendre ici au sens de âmnâya. la tradition de Tripurà 
relevant du daksinâmnaya . Mais les adeptes de tous les âmnâya du Kula savent que le 
kauiâcâra est la conduite à suivre. 

421. Ou : tout ce qui n’est pas favorable. 
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il ne faut pas faire le culte avec ceux qui ne sont pas accomplis 

{si ddi ut). // 1 9 1 // 

Mais sous quelle constellation, quel mois et quel jour, le culte doit-il 
être fait? — On le dit : 

1t. FAUT FAIRE LA CAKRAPÜJÀ DES YOGINÏ, DE FAÇON SPÉCIALE, 

SOUS LA CONSTELLATION DE PUSYA , LORSQUE LE SOLEIL EST DOMI- 
379 NANT, 6 PaRAMKSVARÏ ! LE JOUR [ANNIVERSAIRE] DU MAÎTRE, CELUI 

DE SON PROPRE NAKSATRA, AINSI QUE LORS DES HUITIEME ET QUA- 
TORZIÈME JOURS LUNAIRES. //1 92// 

pusyabhena tu vàre ca saure ca paratnesvari / / 1 9 1 / / 
guror dîne svanaksatre eut wdasyastatnïsu ca / 
cakrapüjwn visesena yogmïnâm samâcaret //I92// 

Bien que, selon la formule du SvS. qui dit : « il faut faire quo- 
tidiennement {nityam) le culte de la Déesse avec celui du trône et des 
[déités] qui l'entourent », un culte quotidien soit prescrit, i! faut 
cependant faire de façon spéciale 42 ’ le culte du cabra , c'est-à-dire le 
culte des divinités se trouvant dans les [neuf parties du] cabra, depuis 
le carré jusqu’au baindava[cakra\, « sous la constellation de pus y a », 
c'est-à-dire les jours où le soleil domine et est avec le naksatra de 
pusya 423 , ou le jour de la naissance et de la mort de son gu ru , le jour 
de son propre naksatra et [enfin] au moment des huitième et 
quatorzième jours lunaires (tithi). Ce culte-là ne se fait pas selon le 
rituel quotidien obligatoire, mais en suivant le rituel occasionnel 
propre à satisfaire la troupe des soixante-quatre, ou des autres. 
Yogi nu fl 191-192// 

Mais comment doit-on faire huit fois huit fois le culte dans le 
cabra ? — Pour écarter tout doute à ce sujet, [le Dieu] explique ce 
qu'est le culte spécial : 

Comme soixante-quatre ordres de Yoginï très puissantes 

SE TIENNENT RASSEMIÏI ÉES DANS CE CAKRA , Ô AlMHE DES HÉROS ! 

//193// [leur culte] doit être ACCOMPLI HUIT FOIS HUIT FOIS, 

SANS TRICHER SUR LA DÉPENSE 424 . 

catuhsastir yatah kotyo yoginïnâtn mahaujasâm / 
cabrant état samâsritya sanisthitü vira van dite // 1 93// 
astâstakam tu kartavvam vi ttasâ th va vivar titan t i 

t § s ■ ■ m‘ 9 «■ m- +/ 


422. visesena. c’est-à-dire, comme Anvrt l’explique quelques lignes plus loin, selon les 
règles gouvernant les rites occasionnels {naimitnka), bien qu'elles doivent être 
accomplies chaque jour. 

42 T pus vanaksatremi saha satire vârc : vâra est un jour de la semaine, dont le premier 
est celui du soleil. Àditya (aujourd'hui dimanche « sunday » ravivâr en hindi). 

424 \i ttasâ) h va : l'expression désignant une fraude en matière d'argent, peut paraître 
surprenante. Mais, en matière de culte, il ne faut pas économiser sut la dépense. Nous 
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p. 380 


p. 381 


Les soixante-quatre Yoginî Aksobhyâ, etc, 425 sont 
« tragments » (amsa) des déesses BrâhmT, etc., demeurant dans le 
1 railokyamohanacakra. De chacune d’elles émane un crore de YoginT 
« très puissantes ». possédant une grande force, dont on a déjà dit les 
traits caractéristiques 426 et qui se tiennent donc, au nombre de six- 
cent-quarante millions, assemblées en ce cakra . Il faut faire le culte de 
ces YoginT, Aksobhyâ, etc., rassemblant les soixante-quatre croies de 
YoginT à l’intérieur du bhügrha 42 \ [Leur culte] doit être fait « huit fois 
huit lois » et « sans tricher sur la dépense » : en s'abstenant de 
tromperie sur les richesses dont on dispose, ( "est ainsi que le culte 
« doit être accompli », car c'est à l'accomplissement du culte que se 
réfère cette injonction. // 193- 194// 

Mais que me reviendra-t-il par le culte de ces [YoginT]? (dit la 
Déesse. Le Dieu] dit donc : 



c'est Toi seule, l'enchanteresse des mondes, qui 

JOUES SOUS LA FORME DE CES [DÉITÉs], // 1 94// 

txam eva tâsâm rüpena krulme visvumohim // 1 94 / / 

loi qui te liens dans le haindavtwakra. Toi qui, étant prise de 
conscience, es un fragment de moi, Y Instructeur universel dont la 
nature est lumière, tu es l' enchanteresse des mondes, la créatrice du 
flot de la transmigration. Et c'est toi qui joues sous la forme de ces 
[YoginT], BrâhmT, etc., Aksobhyâ, etc. 

« La Bienheureuse est une en réalité. Pourtant, telle une danseuse, 
n'apparaît-elle pas sous d'innombrables aspects? » 

Comme le formulent là les experts 42!S , Tu assumes en te transfor- 
mant (parinamase) des formes multiples. Donc, quand on sacrifie à ces 


avons vu au début de la Di (p. 10) qu'un des moyens d'acquérir la connaissance 
métapliysico-religieuse ésotérique est de donner de grands biens. 

435. Aksobhyâ figure généralement en tête des soixante-quatre V oginï (cf. Agni-Pur. 
eh. 52 et 14(>, Goraksasarphiià. eh. 20. etc.}. Voir M.-T. dj Mali mann. En s. Scan, de 
V AC- Pur. pp. 182 ci 292. Ces V oginï sont souvent réparties en huit groupes de huit — 
astâsiakadevyàh présidés par Brahmûnï. etc. (Je fait, elles sont décrites comme des 
« fragments » (anisa). c'est-à-dire qu'elles émanent de. ou qu'elles participent à. ou 
qu'elles sont des subdivisions des huit V oginï Brâhmï. etc., qui sc tiennent sur la ligne 
médiane du tracé entourant le Trailokvamohanacakra. Elles sont énumérées et décrites 

w 

dans les si. 116-124 de ce chapitre (Dï, pp. 312-314). 

426. Du pp. 119 et 211 notamment* 

427, madhyabhügr hanta : l’expression peut s'entendre comme : sur la ligne médiane 
du bhügrha (qu'entoure un triple tracé). Sur les Yoginî du T railokyamohanacakra, cf. 
YH, 3.1 13-324, Dï. pp. 308-314. 

428* Cette citation* selon Y. D** serait tirée d'un hymne à la Déesse : Ambâstotra {si. 
18)* 
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Yogi nu qui sont de (es fragments, c'est Toi-même qui es satisfaite. 
Voilà ce que cela signifie. //1 94// 

Mais si on peut aussi pratiquer le culte, etc., exposé dans divers 
tant ras. en comprenant le sens des âgamas par l'accumulation des 
connaissances, à quoi sert alors renseignement du Maître? Pour 
répondre à pareille question, [le Tantra] dit : 

Cl LUI QUI, SANS CONNAÎTRE LH KUI.ÂCÂRA NI HONORt K D'UN 
SACRIMCH LES SA NIA Al 1 S DU MAÎTRE, PÉNI TRERAIT CETTE DOCTRINE, 
TU LE CHÂTIERAS ASSURÉMENT. // 1 95// 

ajnâtva tu kufâcâram ayastvâ gurupâdukâm 

yo ’smîn sâstre pmvarteta tam nam pïduyasi dhruvtan jj 1 95 // 


« Une est la forme de Si va, lumineux par lui-même. Un [aussi] est l'être qui 
en est la prise de conscience. La [Réalité] suprême, fusion totale îles deux 
[aspects précédents], voilà ce qu’est l'empreinte des pieds [du Maître]. C est en 
essence le suprême Si va ». 

382 Voilà, selon notre propre formule 420 , ce que sont [les sandales] du 
Maître à la triple gloire ( îridhamaguroh). Comme le disent à ce sujet le 
SvS et d'autres traités : « sans connaître le kulâcâra , ni le kula, ni la 
doctrine kaula », « celui qui pénétrerait cette doctrine », qui entrerait 
dans cette ascèse, sans avoir reçu renseignement de la bouche du guru 
[échouerait, quand bien même] il saurait ce qui est dit. C'est là en effet 
un sâdhaka, inférieur, frivole 430 , que « assurément » : sans qu'il y 
ait là aucun doute — « tu châtieras ». tu saisiras 431 , en prenant la 
forme d'une Dàkinï. Yoginï cruelle, en desséchant sa moelle, sa chair, 
etc. C'est donc en ayant accédé au sens de tout l'àgama, grâce à 
| l'enseignement reçu de] la bouche du Maître, qu'il faut se consacrer à 
cette doctrine. [Tout ce qui serait fait] autrement serait sans fruit. 
Voilà ce qu'il faut comprendre. // 195, . 

«i 

O Femme aux belles hanches! [l'adepte] qui a ainsi appris. 

QUI SANS CESSE PRATIQUE LE KAL l.ÂCÂRA. NOUS A Y AN I OFFERT DU 


429. C ette citation du début du Cidvilâsaslava a déjà etc faite précédemment. Dt. 
pp. 210 et 225. 

Sur pâdukâ. sandales ou empreintes des pieds du Maître, cf. supra, p. 102. note 40 et 
p. 257. note 300 ad DT. p. 210 où la püduku est aussi la Réalité suprême, à la fois 
pra k à sa et vimarsa. 

430. cumhaka : « who fisses much, * une who lias read mue h ", superficiel ». dit MW. 
Amrt Jélînit plus loin (pp. 388-9) le cumhaka comme sans dévotion, attaché à toutes 
sortes de choses. (En Inde, comme ici. « qui trop embrasse mal étreint ».} 

431. gr/irulsi : tu l en empareras comme le ferait un démon « saisissent' » (grûhaka). 
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VIN HT DE I A VIANDE CHANGÉS EN AUTRE CHOSE, // 1 96 // DEVRA 


TUT 

p . jO 3 


p. 38*4 


CONTEMPLER LES FORMES QUI SONT LE FLOT PAR QUOI TU l'E REPANDS 
COMME N'ÉTANT QUE TOI SEULE. 


evant jnâtvâ varârohe kauîüeâraparah sada j 

âvavoh sabalâkâram madvam mâmsam nïvedva ta 1 9 6// 

^ F p ■ * ■ * * ■ 

! vatprathâprasarâkâras tvâm e va paribhâvayet j 

« O Femme aux belles hanches » : selon le Nighantu, varâroha [veut 
dire] celle qui paraît ivre, la meilleure, femme au beau teint 43 ’. Celui 
qui « ayant ainsi appris » : de la façon qu’on vient de dire, c’est-à-dire 
de la seule bouche du Maître et qui « pratique le kaulâcâra » comme 
le font les kauiika , dont nous avons précédemment parlé 433 , qui 
s'adonnent « sans cesse » à ce qui esl prescrit : aux pratiques décrites 
dans des traités tels que le SvS, etc., [« nous ayant offert] à nous 
deux ». qui sommes lumière et prise de conscience, ce qui a été 
« changé en autre chose ». Comme le disent les experts : « le vin est 
Sakti. la viande, Siva; la félicité 434 , dit-on, est libération », ce qui est 
offert, c'est le vin et la viande purifiés, changés en ambroisie de la 
façon qu'on a dite plus haut 435 , [transformation] produite par la 
fusion totale de Siva et Sakti, [offrandes qui doivent être faites] « à 
nous deux ». « I.es formes 436 qui sont le flot par quoi tu te répands » : 
ce par quoi tu te répands {praiha), c'est la vibration ( spanda ) [qui 
t’anime]. Toi qui es énergie de prise de conscience, et le flot (prasara ) 
de cette [vibrante expansion], ce sont les formes qui en naissent, celles 
des cercles de divinités entourant [la Déesse]. Fiant telles, celles-ci ne 
doivent pas être contemplées ( paribhâvayet ) comme distinctes de Toi. 
Ces âvaranadevaiâ, qui ne sont que formes nées du jeu brillant (vi/âsa) 
de l'énergie de prise de conscience 437 , doivent être réalisées méditati- 
vement comme fondues en elle, selon la formule du Maître expert, qui 
a dit : 

« Comme la roue des énergies, née de f[Énergie] originelle, acquiert la 
même nature que celle-ci. il faut la contempler (vibhâvayet) comme entière- 
ment dissoute en cette Gloire éternelle» (avvuvi’ dhtlmni vilïnam ) 4VH . 1 96- 

1 97 // 


432. Citation de l’Amarakosa, 2.6, 4. 

433. Dî. pp. 335 cl 377. 

434. ônanda : c’est l’union de Siva et Sakli {A + Â — .4). CI. Recherches, pp. 198-200. 

435. Par exemple selon la règle de 1 arghya spécial (YH, 3, 48 à 103). Cl. aussi Dï. 

p. 300. 

436. âkürâh , alors que le si. 197e a ôkürus, que j’ai toutefois traduit au pluriel 
puisqu'il s'agit, comme l'explique ici Amrt. des âvar anode vatâ de la Déesse. 

437. C'est-à-dire de la Déesse. 

438. Citation du .il. 67 du Subhauodayu de Sivànanda (NSA, app.. p. 296). 
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p. 385 


Il FAUT TH MIDI II K. DÉESSE QUI PRENDS I A FORME QUE TU 
DÉSIRES. SOUS I.’ ASPECT DU MAÎTRE SPIRITUEL. // 1 97// AYANT QEFERT 
À CE DERNIER, QUI N ESI AUTRE QUE TOI, LE RESTE DE I OFFRANDE, 
[CET ADEPTE] DEVRA I UNIR À LUI-MÊME. 

tvânt icchâvigrahàm de y un gururüpüin vibhâvayet // 1 97 // 
tvanmayasya guroh se sam nivedyâimani va javel j 

La Déesse a pour forme l’univers (visvarupinîm), Désirant épandre 
sa grâce sur l'univers, elle a pris forme comme par jeu (lÏÏâ). C’est en 
cela qu'elle prend la forme qu'elle désire. Toi seule dois être méditée 
sous l'aspect du maître spirituel. A ce maître « qui n’est autre que 
toi », qui a ta nature (ivadrüpasya), il faut avoir offert de la 
«cause» 434 , puis le [südhak a\ devra «unir à lui-même» 4441 cette 
offrande : le reste 441 de ce qu'il aura offert à la divinité et au maître. 
C'est-à-dire que le sâdhaka sera unifié et fondu isamarasïbhavaii) avec 
l’un et l'autre dans la mesure où il aura absorbé lui-même ce reste. 
// 197- 198// 

I /offrande du h ali est dite : 

O GRANDI Déesse! IL FAUT OFFRIR LE BALl EN SE SERVANT DE 
'CAUSE* À MOI QUI SUIS LE MAÎTRE DES CHAMPS ET À BATUKA 
QUI FORME LE SOI DES YOGINÏ. 

yogimnâm mahâdevi batukâyâtmarüpine // 198 / 
ksetrünâm patave mahvum balim kurvïta hetunâ 

* «il *• * * 


I .es Yoginï, comme on Fa déjà dit 442 , sont les rayons de lumière du 
sujet connaissant, du connaissable et de la connaissance, |! 'offrande 
du bali doit être faite] à Batuka, dont la nature est celle de la vibration 
de la félicité suprême et qui forme le soi [des Yoginï]; ainsi qu’au 
Maître des champs : les champs étant le corps. C’est donc à celui qui 
en est le maître, au principe de vie (jTvâtmâ) [qu’il faut donner le bali. 
qui, par là même, est donné] « à moi », qui demeure dans ma propre 


439. hein : vin ou alcool, cf. supra, p. 333, note 214. 

440. svâimani yojayet : svdtmatii juhuyât il en fait l'oblation à lui-même, Un 
Bhâskara (Se), c'est-à-dire qu'il l'absorbe, la boit ou la mange. Le symbolisme du rite ici 
accompli pourrait aussi être celui du retour de toute chose à la divinité à laquelle 
l'officiant s'est identifié par Yantaryâga. 

441. Le reste de ce qui a été rituellement offert à la divinité csl normalement 
considéré dans le sivaïsme comme dangereux. 11 tic peut donc guère être consommé 
sinon par le dieu C-anda. dont c'est là le rôle. Sur ce sujet voir les études d'Hélène 
Brunnl-k. notamment « De la consommation du nirmülya de Si va », J As. 1969, 
pp. 213-263. 

442. DT, p. 211 (supra, p. 258. note 304). 
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p. 386 


p. 387 


ipséité (madahan i avis ta) . « En se servant de ‘cause’ » : avec du vin 443 
et avec encore une autre chose, il faut faire le bail. Comme nous 
l’avons dit 444 : 

« En arrêtant les deux souffles, en associant les trois kutulalît t en unifiant le 
principe de vie avec Si va. voilà comment sc fait le hali interne ». 

[le bali] se fait dans l’esprit (nianasi) illuminé par l’absorption de vin et 
de l’autre [substance]. C’est en apaisant de soi-même le mouvement 
des [souffles] prôna et apana et en anéantissant la triple différencia- 
tion 445 , ainsi qu'avec | la pensée] : « Je suis Siva », qu'on fait le bali 
i n terne. / / 1 98- 1 99// 

Ensuite, [le sâdhaka] devra agir à son gré, dit [le tantraj : 

Sans cesse buvant, rejet an i et dévorant, agissant de ici- 

même SELON SA VOLONTÉ, 199 MÉDITANT I 'UNITÉ DE L’OBJEC- 

TI VITE ET DE LIPSÉlTÉ. [L’ADEPTE] DEMEURERA DANS LE HONNEUR. 

nityatn piban vaman khâdan svecchücürapitrah svayam . /199 
ahantedimtavor aikvam bhâvavan viharet sukham 

« Sans cesse » : chaque jour. « Buvant » la 'cause" : le reste de ce 
qui a été offert à la divinité et au maître. « Dévorant » : mangeant ce 
reste, et « rejetant » l'un et l’autre, car c'est de cette façon que [le 
résultat] peut être obtenu. « Agissant de lui-même selon sa volonté » : 
le vénérable VBh dit à ce sujet : 

« I à où la pensée trouve satisfaction, c’est en ce lieu même qu'il faut river 
[celte] pensée. C’est là, en effet, que l’essence de la suprême félicité se révèle 
pleinement » (VBh. 74, trad. L. Silburn, p. 115). 


Ainsi, où que naisse la volonté (ou le désir) de [l'adepte, il faut 
considérer que] cela est prescrit dans les sàstra et. dans tous les cas où 
cette volonté ne surgit pas, [il faut penser que] les sàstra portent 
interdiction. [L’adepte] doit donc expérimenter les choses conformes à 
sa volonté et fuir celles qui lui sont opposées. « Méditant l’unité de 
l’objectivité et de l'ipséité » : î 'ipséité esl la qualité fondamentale du 
sujet connaissant; l'objectivité celle du connaissable. Selon la formule 
que voici et qu'on a déjà citée 440 ; « Partout où se rencontrent les 
rayons de lumière, là même ('Omniprésent se déploie ». la connais- 


443. Cf. supra , p. 333. note 214. Voir aussi, par exemple, le TÂ, 29.22 où nunduhetu 
esl glosé par .1 : nandasya ânandasya hetubhih suràdihhih. 

444. Selon V. D. (NSA, introd., p. 36), cette citation serait tirée do la Tattvavimarsînî 
d’Amrt. C f. supra , p. 301, note 02. 

443. Celle du sujet connaissant, du connaissable cl de la connaissance. 

446. DT, pp. 211 cl 333. 


1 


p. 388 
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sance a pour caractéristique d'uni lier la conscience du sujet connais- 
sant et du connaissable 44 . En réalisant méditativement, ainsi, que « je 
suis cela même ». [l’adepte] demeurera dans le bonheur, c'est-à-dire 
qu'il connaîtra la totale plénitude de la félicité de la conscience. C'est 
ce que dit le vénérable VBh : 

« Grâce à l’épanouissement de la félicité que comporte l'euphorie {ullâsa) 
causée par la nourriture et la boisson, qu'on adhère de tout son être à cet état 
de surabondance, et l’on s'identifiera alors à la grande Félicité » 444:1 (VBh, 72, 
îbiii. % p. 113). // 1 99/ / 

[Le Dieu] résume et conclut le sujet traité en disant : 


Cl: HT: DIVINE HT EXCELLENTE TRIPI.E PRATIQUE TA ÉTÉ DIT! 


200 


état te kathitatn (/ivvani samketatravcim uitamam / 200 


C'est clair. // 200// 

[Cette pratique] doit être gardée tout à fait secrète car elle est plus 
haute que tout savoir. Il dit donc : 

Il faut [la] garder soigneusement cachée:, comme on cache 

SI S PARTIES SECRÈTES, Û TRÈS CHÈRE ! 


gopamyam prayatnena svaguhyam iva mi vraie 

|Tout comme tu dois cacher] avec soin aux autres hommes tes 
« parties secrètes » ; ton vont, ainsi faut-il cacher l’enseignement de 
ces trois pratiques à ceux qui n'en sont pas dignes. Voilà ce que ceci 
veut dire. //201 // 

Mais qui sont ces êtres indignes à qui il faut la cacher? — ]!.e 
tantra] le dit : 

Ni à un être frivole, ni à celui qui n'est qu'avide de 

CONNAISSANCE, II NE TI FAUT LA RÉVÉLER, Ô PARFAITE! . 201 


umbake huinutuhdhe eu nu pnikiisvatn tvav 


"><’ / / 20 1 / / 


447 jàairjiivyacaitwnayah : sans doute la conscience que le sujet a de lui-même ei 
celle qu'il .i de l'objectivité, les deux s'unifiant dans la connaissance, qui est prise de 
conscience de ce qui est connu. Mais, comme le disait notamment I tpaladeva. dans la 
Sivasiitravimarsint, en définitive seul le Seigneur connaît. Pour Amrt (Dï. p. 32!), vie 
même, le sujet, le connaissable et la connaissance reposent dans le Sujet Conscient 
suprême. 

44S. ! n donnant celle traduction. L. Silburn notait, au sujet du mot ullâsa (traduit 
ici. pp. 385-b. par >< illuminé >>) que « utilisa reste intraduisible car il exprime à la fois le 
tait d'apparaître, de sauter sur, donc jaillissement, mais aussi joie cl accroissement, d'où 
surabondance, plénitude, pléthore» (VBh, p. 113). 
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Le frivole est celui qui est sans dévotion, attaché à toutes sortes de 
choses, qui lit divers ouvrages pour la seule connaissance [profane, 
externe]. Celui qui n'est qu'avide de connaissance est celui qui se dit : 
« J'apprendrai là aussi quelque chose ». comme il le ferait en lisant un 
339 poème, une pièce de théâtre, etc. A ces deux [sortes de personnes], tu 
ne dois pas révéler ce secret. //20 1 // 

Il ne faut pas [non plus] agir contrairement à la règle en 
transgressant les préceptes. [BhairavaJ dit donc : 

Il ne faut pas, contrairement à la règle, la confier aux 

INCROYANTS, Ô MaïŒSVART! 

anvâyena nu dâtavvam nâstikünâm nuthesvari 


Ce qui est contraire à la règle est ce qui transgresse les préceptes. 
Ceux qui pensent : « Il n'y a pas d’autre monde que celui-ci » sont des 
êtres frivoles (ou des libertins), des bouddhistes, etc. Ce sont des 
incroya ni s. 

Mais quelle est [la nature dej la règle qui ici [nous est donnée]? — 
[Le Dieu) répond : 

Je suis ainsi commandé par Toi qui es la forme prisi par 


ma volonté, ô Maîtresse! 20 


■> 


evain tvayâham âjnapto madicchârüpuya prubho 2 CP 


a 

« () Maîtresse! » : loi qui possèdes la capacité de manifester 
l’expansion et la résorption cosmiques! Car, selon ce que dit le CSS : 
« Sans l'Energie, dans Siva subtil, il n'y a ni nom ni forme » 44 ‘\ moi, 

■ifcT 

sans Toi, je ne serais capable de rien faire, ni même de rien dire. Ainsi, 
par Toi qui es « la forme prise par ma volonté », [par Toi] qui es le 
dynamisme sans attache 450 , forme du désir de parler qui est ma 
volonté à moi, Seigneur de L univers, d'énoncer tout Y âgmmisâstra, par 
cela je suis « commandé ». mis en mouvement. J'énonce ainsi la 
connaissance dont les caractéristiques ont été dites. C'est-à-dire que 
les prescriptions [ici données] sont tes ordres. //202// 

Donc, transgresser ce [commandement] serait tout à fait funeste. 
C'est pourquoi il est dit : 


449. nâma dhânui na vidyuic (NSA. 4.7. p. 198) : L. Renou (I VP. L p. 21). notant 
que dhântan paraissait jouer, dans le Veda. auprès de nâman , le rôle que jouera plus tard 
rüpa donc « nom et forme » ajoutait : « Dhâman... est la 'l'orme' en tant que 
résultant d'une ‘fonction’ ». Sans doute avons-nous ici la même association de sens. 

450, anâsritakalâ, cl. Dï, p. 303. supra, p. 333, note 2)3. 
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O LUI QUI DONNERA [CET ENSEIGN'EMEN 1 j CONTRAIREMENT À LA 
RÈGLE PÉRIRA. 

anyâyena tu yo dadyât su pareto bhu visyati / 


p. 390 Donc, quiconque révélera l'enseignement en transgressant la règle 
ainsi posée périra. 

[Maintenant] est dit le fruit que donne cette complète connaissance ; 
Qui connaît [cette] pratique deviendra c her aux Yoginl 

if203/l 

samketam vo vijânâti yogimnâm bhaxet priyah // 203 // 


p. 391 


Celui qui connaîtra cette triple pratique de la bouche même d'un 
maître sera cher aux Yoginl, ces énergies, rayons de lumière de la 
suprême Conscience, (ainsi nommées car] elles ont une connection 
(yoga), une relation spéciale, avec le suprême Siva 451 . Celui qui 
leur est cher |c'est en fait] le suprême Siva puisqu’il est le Maître 
des énergies sans nombre. C'est ce que dit un autre lantra : « Le 
monde entier est ses énergies, mais le Maître des énergies, c'est 
Mahesvara » 4?: . Cela revient à dire que [l'adepte] deviendra le 
suprême Siva lui-même. .203// 

Mais quel but l’homme [atteint-il] quand il est identifié au suprême 
Siva? [Bhairava] répond : 


Obtenir tous les fruits qu 

DU FRUIT DE TOUS ILS DÉSIRS. 


SOUHAITE. ETRE 1 E RECEPTACLE 


sarvepsitaphalâvâpf ifi sur vuk amaphalasrayah j 

Comme le suprême Siva est le réceptacle des fruits que désirent tous 
les êtres désirants, [le but atteint] est donc l’obtention de tous les fruits 
désirés; c'est d'obtenir la totalité des fruits qu'on peut désirer, ce que 
produit la totale connaissance (parijùâna) de l’identité avec le suprême 
Siva. Tel est en effet le but suprême de l'homme. Voilà ce que cela 
signifie. 

p. 392 Mais cela, où peut-on le voir? [Bhairava] répond : 

C'E qui EST PARTOUT VISIBLE, ô Déesse! 
yalo pi drsycite devi 


451. Cf. DT, p. 119, où la même explication est donnée du mot Yoginï. 

452. Xhliinavagupta cüc cette ligne dans le I À (5 4ù) en la donnant comme révélée 
par Srïkamha dans un mangafasüstra. .1 cite ensuite tout le sloka dans son commentaire 
avec une légère variante. Il le cite aussi dans son eomm. ad TA, 3.99 et 190. (vol. 2, 
pp. 108 et 186). K semarâja (SSV. 3.8. p. 89) donne ce verset, qu’il attribue à la 
SarvamaiïgaUl (à en juger du moins par l'édition K. STS de la SSV). 
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« Partout » : partout où va la pensée, à P intérieur ou à l'extérieur, 
sous la forme de toutes ces expériences, c'est Lui seul [en vérité] qui est 
vu, car il est omniprésent. C'est ce que dit le vénérable VBh : 

« Partout où va la pensée, vers l'extérieur ou vers l'intérieur, ô Bien- Aimée, 
là se trouve l'état sivaïte : celui-ci étant omniprésent, où donc [la pensée] 
pourrait-elle aller [pour lui échapper] ? » 

et : 

« Chaque fois que par l’intermédiaire des organes sensoriels la présence de 
l'Omniprésent se révèle... » 453 . 

Mais encore, comment peut-il être ainsi vu par tous ? [Le Dieu] le 
dit : 

Comment le sage ne tournerait-il pas sa pensée [vers Lui] ? 

//204// 

{/ /S 

kattiam vidvân na cintayet //204// 

En vérité, il est visible. Malgré cela [les hommes] ne le voient pas 454 . 
L'Upanisad dit ainsi : « Personne ne me voit » 45 -. Comme le dit aussi 
un autre tantra : 

« Dieu est susceptible d’être directement perçu et [pourtant] le monde est 
emporté dans l'océan |du devenir : bien qu’il ait] vu les textes révélés, i! 
souffre et se lamente intensément » 456 , 

bien qu'il soit visible, ceux qui sont privés de l'enseignement [tra- 
ditionnel] ne le voient pas. « Ayant compris qu'il n'y a pas de division 
en Siva » (YH, 2.50, p. 176), celui qui a la pratique de l'expérience 

jf 

directe de l'identité avec le suprême Siva sans division, celui dont tous 
les liens ont été rompus grâce à la puissance du regard du maître 457 , 
qui a la connaissance de la suprême ipséité de Siva fulgurant, 
comment ne penserait-il pas à cela? Cela qui est également présent 
partout, comment ne le verrait-il pas? //204// 

Ô Mère! ta nature, que Siva n'avait pas dite clairement parce 


453. VBh, 116 et 117. 

454. nu pasyanti : ils n'en onl pas l’expérience, ne le voient pas de l'œil de l'esprit. On 
peut rappeler ici que pasyanti, plan de la Parole, est vision spirituelle de ce qui sera, et 
non pas perception einpirique. 

455. Citation non identifiée. 

456. V, D. indique que cette stance serait citée dans le Gïtânisyanda de Ksemcndra, 
sans qu'il ait pu en identifier la source. 

457. gurukatüksavîksanât : cl', ci-dessus, p. 169, note 291. 
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qu'elle est très secrète, a été expliquée à la demande de [notre] Maître 
Puisse cela nous être pardonné 458 ! 

let est le troisième samkctiu la pratique du culte, de la Dîpikâ 
du Y oginïhrdayu rédigée par 1 excellent yogin Amrtânanda. 
disciple du vénérable et suprême yogïndra Punyânanda. 


458, no ksannisva tu! : ou : soyez indulgent [pour nos imperfections]. Formule 
convenue, on le sait, pour se faire excuser des fautes, d'omission ou de commission, 
dans l'exécution d'un rite, etc. (CT. par exemple, le Cîandharvatanlra, 19.57-58.) 
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A Uikfim) : il. I.lt). pp. 17, 24, 33; 
100 cit.. 130-134, 138. 145. 157, 167, 
190. il. 2.63. pp. 192-94; si. 3.27, 
pp. 236. 326-29. 

.43/ : 160 cit.. 240 cit. 

AKATHA : si. 2.63. pp. 192, 197. 
akula (cakru padtna) : il. 1.25, pp. 34, 36 
t cit., 41, 83 (akulàbmdu) ; si. 2,8, 
pp. 113; 200. 225, 303. si. 3.137. 
pp, 326-36. 339, 359, 
akulakundalim : 131 n. 
aksara : si 2.16, pp. 118, 141, si. 2.32, 
pp. 144. 151, (7. 2.53. pp. 179-181, 

'■/. 2.65. pp, 195; 355. Cf. arna et Varna. 
Aksubhyâ (Yoginî) : 380. 

Agni, agriika/a : 199; if. 3.100, p. 287 t 
cit, 

agnikundalinl : 273. 359. cf. mhnikunda- 
Uni 

ügnicakra : sL 3.X4. pp. 270-7 1 . 
arikitia ( âyudha) : si. 1,37* sL 1.53, pp, 69, 
349 ■+ cit. 

ankiisamudrâ : cf. mahùnkmanmdrâ 
angadevaia : 1X4, 

anima (siddhi) ; 1X4; sL 3.44, pp. 245- 
46. ,s7, 3.69, pp. 259, 267, si. 3.115, 
pp. 311 n.. 316 cil*, sL 3.140, pp. 332, 
375. 

adharma cf. dhanna. 

Anangakusumâ, etc, (Yoginî) : 1X4; 250 
(liste), 264, si 3.132, p. .321. 
tmâkhya : 95 cit., n. ; I 19 n., 123 cil*, 141. 
anâsrita (Si va Sakli) ; 303-05 + eit.. n. 

amiiritakalâ : p. 350, 389. 
unâhata icukra) : il. 1.25, pp. 39; 113. 


anâhata (nada) : Î2S + cil., 193 cit.. 

277 + cit.; si. 3.183, p. 370. 
anugraha : 4. 13, il. 1,60, pp. 79; 165, 181 
+ cit. 

anutiara {A) : 64. 133. 156 cit.; 203, 330. 
anusamdluma : il. 2.49. pp. 175-76, 178. 

207; 227, 354. 368 n.. 374. 
antarwiyâsa : 113, cf. nyâsa. 
antaryâga : 276. 278. 
amusa cf. ânmâva. 

apura pûjâ : si. 3.2-3, pp. 222, 230 etc. 
apâna cf. prâna. 

ahhisecami : il. 2.79, p. 211 (vidyCtbhise- 

caiia). 

amrta : il. 2.41, p. 161 ; il. 3.5. pp. 225, 
292. 300, 383. 
amrtakutuialî : 83. 273 n. 

Amrta : il. 3.31, pp. 238 cil.. 291 f cil. 

Amrta et Mrta : 49 cit. 

■ * 

Amrtesvan Amrlesi : il 3.102, p. 292 eit. 
Ambikà : il 1.14. pp. 24-5, 29, 31, 32 n_. 
si 1.36, pp. 54, 56. il 1.57, pp. 76, 83, 
120 cit., 192 cit,, 238 cit.; 348, 352. 
Arunâ ; 255. Cf. Vasinî. 
arghya : il. 3 94-104, pp. 280-294, Cf. 

viiesârghya. 
arna cf. vanta, 
ait : il 3.167, p. 357 n. 
unis! ha {jagra t . etc.) : il. 3.174. p. 363. 
avikrtanàda : 335. 

Asvinï, etc. cl. nak sa Iran y usa. 
a.yfakona cf. astâravakra : 28; il 3.63. 
pp. 255-56. 

astakonapudtna : il. 3.52, p. 250. Cf. Sar- 
vasa rnk sobha nacu k ra . 
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Astabhairava : 36 cit. n t 
asîamâtanih : cl. maiüstaka. 

W + * if. 14, 

asttirucakra : si 1.19, s/. 1.54, p. 70, C I’, 
konâstako t’i Sarvarogaliaracakra. 
astramantra : si. 3.93. pp. 279, 23S8 cit. 
ahanikâra : 21 cit., 29, fil ; 1 48 cit. , , 187- 
U 4- cil.: 348. 366. 

aiumtà : 22 ( vîsvàhanta) ; 146 cit. (âîm& 
hanta ) , 219 ( Si vcthctn ht\ 273, 2 S 1 ci \ . , 
si. 3,107. pp. 2972 378. si. 3.200, p. 387. 
ahiim : 82 cit. 
ahampratîti : 148 cit, 
ahambhàva : 7 n., 90. 
ühamhhâvaml. âîntâhamhhâvanâ : c(2 hhâ- 
vunâ, Sivâhamhhmanü . svâîmâhatnhhâ- 
vana. 

ah (visarga) : 240 cil. 


akarsirü (énergie, Yogint) : c(2 Kâmakar- 
si ni, etc. 

âcâra : cf. kaidücüra cl samavàcâra. 
ajmi : si 1.7. p. 13 n.: si 3.104. p. 293. 
âjnâcakra : 40. si 1.27, p. 42. 
atnum (quadruple) : si 1.12. p. 21. 
âtmatattva : 106 cit. n.; pp. 272, 

315 + cil. Cf. tiïtativa ou taîîvatraya. 
âtmapûjâ : si 3. K. pp. 229-30. 
Atmaraksikâ (vîdyâ) : si 2.2. pp. 106-7. 
Âtinasanagatà (vidyà) : il. 2.2. p. 107. 
lïtntâhambhâvanâ : 7. 82. 
üdiklcia : si 3.141, pp. 322-33. 
âdyasakti : si 2.13, pp. .116. 136. 
âdhâra : cl', müiâdhüra. 
âdhâra : 37-8 cit. n.; 334 + cil. 
Àmandabhairava : si 3.103, p. 292. 
àbhôsa : 268. 


â marsana : il. 1.50, pp. 74-5. 
lïmnü va atmiya : 120-124 cil. n., 283. Voir 
Introduction, pp. 5-89. 
âyudha : si 153. p 69. 
üvâhana : 1 10 cit. ; si 3.110, p. 303. 
Avahinï (\idyâ) : si 2.4, pp. 109-110, 


avesit : il. 3.136 n. si 3.149, pp, 339-40. 
Voir Introduction, p. 5. 


a^anu: si 1.14. pp. 23-4 {haindavasana). 
si 2.56. pp. 181. 215: il. 3.86 (nvâsa) : 
il. 3.90, p. 276. si 3.99, p. 286. ’ 


il. 2.58. pp. 185+ cil.: 192, si 3.137. 
pp. 325-27. si 3.197.. p. 384. 
itara/iriga : si 1.44. p. 66 t cit. 
idaittâ : 82 cit. : 146 cit.. si 3.107. pp. 297- 
99. 353, si 3.200. p. 387. 
hidttkalâ : si 3.101, pp. 290-91 + cil. 
Indrànï : 238 cil. Cf. Aindrî 
indriya : MO cil., 186; 221. 300, 332. 
Indhikâ (DTpikâ. Roeikâ) : 45 cil. 

/( inâyâ mÔyâbJja) : 145. 167, 195. 328. 
360, 366, 371-72. (Cf. diagramme de la 
Kâinakalâ, p. 202). 

Isana i ; 238 cil.. 327 cit, 

UH va (siddhi) ; il. 3.141. Tableau p. 334. 
Tsvara : 146 cit.. si. 2.45, pp. 168-69, 173; 
332. 


U. if : 326-330. 

uccâru : 360-62, 370. 

uccâramkalû ci uccâranakâya : 40, 41, 

42 (1,-51 a, 

uttarânvaya âmnâya : 120 cil, 
uddhâra : 83 n., 106, 111; 329-30, 351. 
unmadal unmadana : il. 1 .64. p. 83. 
umnanà J : si 1.26. pp. 40-1, 43, si 1.33, 
pp. 50-2; 172, 207 cit.; 261. si. 3.107. 
pp. 298. 359-62. 364. 368. Si 3.186, 
pp. 373 + ci 1.-374. 

tinmesa : il. 2.51. p. 177; si 3.136, 

pp. 326-28. 

npacüra : 305 cit.. si 3.135. p. 32 

si 3.142. pp. 332. 342. 353. 

Umü : 328 cil. 

ullâsu : si 3.7. pp. 229. 387 cil. 


ünatâ : 326 cit. 
ürdhvasiikti : 47 cil.; 169 cit 
ü nui : il. 1.55. p. 73. 

Osman si 3.137. p. 328. 


Rddhidâ. Rsa. tka. Lsâ : 238 cit. 


il : 328-29. 
Ekapâda : 238 cit 


AI : 326-29. 

Aindrî : si 3.122. Cf. Indrànï. Voir ta- 
bleau, p. 334. 

Xisvarï : 238 cit. 


I : 326-7. 

icchâ : il. 1.9. pp. 15-6 + cil., si 1,23. 
p. 33. si 1.38. p. 55. si 1.50. p. 65, 
si 1.56. p. 75, il. 1.72. pp. 80-90; 


O — AU : 240, 326-29, 

() = Odvœuipïtha : si 1.41. n. 58; 

si 3.99, p. 286. 
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Oddïsanâtha : 270 n., 348-49. 
Odyânapïfha : 39 cil.. 58 n.; 270-71 n., 
349. Voir Introduction p. 43. 

Auddïsaruithu = Oddïsanüiha 

♦ ■ + + 

K A : 27, si. L46, pp. 62; 121 ciL, 133. 
si 2.29. pp. 140, 153 (si. 2.43 = Ara- 
dhïsa). 165, 199, si 3.147, pp. 288-89, 
339, 345. Cf. krodhïsa. 
kat âk sapa ta ; 90 n . , 177. 216. 393. Cf. 
nirïksana et vîksana. 

m » * + 

Kànti : 44 cil. 

kanda ; 35 cit.. si 1.42. p. 58 n. 

(= p indu) + cit.; 277. 
karasuddhi : 22 n. ; si. 2.2 : si 3.81 , p. 268. 

si. 3.83, si 3.126. p. 315 4 cit. 
kalâ : 5, si 1.19-21, si 1.23, p. 45 cit.; 
88 cil., .il. 2.21, pp. 130-31, si 2.70 <38 
kalâ). p. 199; si 3.100-101, pp. 287-88. 
344 cit.. 348. 

kalâ (uctâra) : si 30-34. pp. 42 (58-64), 
si 1.36. pp. 54; 261, si. 3.170-71, 

pp. 359-62. 

kalâ (kuncnka) : 147 cit., 169. 

kalâ (paramàkala) : si 1.36, pp. 54; 348. 

Kâkinï : 189. 238. Cf. Dakinï 

•# 

Kâ Pü Jâ () : initiales des pïtha Kâma- 
rüpa. Pürnagiri. Jâlandhara et Odyâna. 
kâmakalà ; 19. 20-21 cit.. si 1.24. pp. 32, 
34. 68-9, (si. 2.21) 121-22, 130-32 (notes 
pp. 201-202 de la traduction). 169; 
si 3.164, pp. 359. 371. Cf. note ad Di. 
p. 372. 

Kàmagiri Kâmarüpa {pïtha) : 58-9. 

61 cit., 271 cit. n.. 286. 354. 
kâmarâja (de la snvidyâ) ; 63; 132-35, 
144. 152. 170, 194; 269, 272, 354, 359, 
370. 

Kâmâkarsinï (Ràmàkarsanà) énergies. 
Yoginï ou kalâ — : 78, si. 3,50, 

pp. 249 n. 264, si 3.128. p. 318. 
kàmâgni : si 3.105. p. 295. 

Kâmesvara Kamcsvarï : si 1.52. pp. 68- 
7! n.; 183-84; si 3.67, p. 256. si 3.70. 
pp. 260 n.. 270, 294, 303, si 3.158, 
pp. 349, 352. 356. 

kâmyakurmun ; .v/. 3.113. pp. 307-8. 

si 3.166. pp. 356, 379. Voir Introduc- 
tion, p. 75. 

kâiana : si 3.111, p. 303. Cf. helu. 
kâla (kaneuka) : 147 cit,, 149 cit, 

Kâlarâlri : 238 cit. 

kâla vis u va : si 3.186, p. 373. 


kandalinï'kuttdali : 37 cit., 58-9 cil., 82-3; 
si 2.30. pp. 131-2, si. 2.70, pp. 200- 
202; 270, 273. 277-78. si. 3.106. 

pp. 295-96. 324-28. si 3.137, p. 339, 
si 3.169-72, pp. 359. 385 cit. 
k u iak undalinï ; 131-32. 
kida.kaula : 9 cit.. 34-37 + cil., si 1.48, 
pp. 63 n.. 83; 112, 209-10, 258; 

si 3.131, pp. 320 n. 329, si 3.148, 
pp. 339. 357, si. 3.195-6, pp. 382-83. 
Kulakaulikayoginî : 276. si 3.144. p. 335. 
kuhuiïpa : si 3.168, p. 357. 
kulamâlarah : 108 cit. n., 213 cil. 
kulasakti : si 3.138, p. 328. 
k ulâcârajkaulàcâra : si 2.78, pp. 209-10; 
si 195-6. p. 382. 

küfa : si 2.23-25, pp. 133-36 n.. si 2.64. 

p. 195; si 3.169, pp. 359-62. 

K et u ; si 3.25. Cf. Ràhu. 

kaula kaulika : si 1.48, p. 63 n.; si 2.51- 

68, pp. 178-198 (urtfia); 382. 
kauiikârtha : si. 2.51-68, pp. 178-198. 
KaulinT : 255. Cf, Vasinï. 

krivâsakti ; si 1.40. p. 57. si 1.51, pp. 67. 

69. si. 1.57. p. 75. si. 1.71. p. 88, etc. 
krïdü : 6. si 2.76. p. 206. Cf. lïlà, vilâsa. 
krodhïsa = KA : si 1.16, p. 27. si 2.43. 

pp. 165, 166. 

KSA : 26, 160 cil., 287. 

Ksama : 238 cil. 

Ksclrcsa : si 3.109, p. 301 + cil. ( Ba- 
tuka), ksetrânâm patîh : 385. 

ksohha : 77. Cf. samksobhana et Sarva- 
samksobhinï. 

+ i" * 


kha : Il n.; 155; 220. 

KhadgTsa ; 191 cil. 

Khâtitâ : 238 cit. 

khetara. khecaratâ ; si 1.5. pp. II. 13. 
khecart (rmtdrà) : si Î .I8. p. 29, si i .68, 
p. 78. 


Gana ; si 2.57. p. 185, .il. 2.63, pp. 192- 
94, 197. 

Ganesa (Ganapa) ; 1 ; si 3.13-20, pp. 234- 
35, si 3.109. p. 301. ganosanvasa : 
si. 3.13-20. 


gandha [gttna cl tamnatra ) ; 156 cil., 

si 2.42, pp. 162; 307 cit. 

Gàyatri ; 238 cit. 

Gâyika : 302 n. 

gana : si. 2.30. p. 142 n., si. 2.35. p. 144, 
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il. 2.36-43, pp. 151-162. Â7.2.58, pp. 186; 
355. 

Guplatarayogini : si 3.132. p. 321, Voir 
tableau, p. 334. 

Guptayoginï : si. 3.90, p. 276. si. 3.128, 
pp. 317-18. Voir tableau, p. 334, 
guru : 68 cil.; si. 2.26, pp. 136-7 + cil., 
si. 2.48-50, pp. 1 74-77. si 2.51, pp. 178, 
197; 210-11 ; si. 3.197, pp. 381-84. 
gurupaiikti ; si. 3.104, p. 293, si. 3.1 10. 
p. 302. 

gurupadukü : 210 cil., si. 3.5, p. 225 + 
cil., si. 3.195, p. 381 + cil. 
guruvaktra : 71 cil.. 175. 
granthi : 36 cil., si. 3,91, p. 278, si. 3.135. 
pp. 323-24, 327, il. 3.112, p. 343, 

si. 3.183, p. 371. 
granthibbeda : 14 n, 

Graha : si. 2.58. p. 185, si. 2.64, p. 
si. 3.21-25 (nyasa). p. 236, si. 3 


p. i . 


Ghantadhârï : 238 ci t. 
ghürnita : si. 2.83, p. 214; si. 3.6, pp. 226. 
vighürnUa : Si 1.35, p. 53 n. 


caturvhlhanydsa : si. 3.87, pp. 274-75. 
candmhîjct (- SA) : si 2.41, pp. 159-61. 
camaikârajcamatkrti ; 299 cil., si. 3.126. 

pp. 318, 347 cil. 

Caryânàtha : 217 n., 249. 

Câmundâ ; si 3.122. p. 314. 
cit : 18. si 1.13, p. 29. si 1.19, pp. 31. 33, 
66. 74 cil., si 1.56, pp. 75, 82, 86, 101 ; 
344. 348. 

citi : 10 cit., 86. 320 cil., 343 cit. 
cilla : 31, 61 n., 70 cil., 148 cil.. 204; 

320 cit.. 343 cil. 
ci l -sait i : 84, 86; 137, 206. 
cidamsa : si 1.19, p. 31. Cf. cit kaki, 
cidekavisrârtti ; 332 n. Cf. vitrant i. 
cidvimarsasakti : 66, 75, 
daman ci : 96 il., 107. 108 cil.; 216, 276. 
cumbaka : 382 n., si 3.201, pp. 388, 390. 
cetana ; 70 cil.; 320 cil., si 3.185, p. 372. 
caitanya : si 1.50, p. 66 n., si 1.71, 
pp. 89; 320, 343 cil.. 367, si 3.187, 
p. 372. 

Châyâ : 238 cil. 


CA : 344-45. 
cakra cf. srîcakra. 

cakra {du corps subtil) ; si 1.25-29. 
pp. 35-41, (si 2.8), pp. 113-14; si 2.12. 
p. I ! 5 ; si. 3.30, pp. 237-38, 334 n, Voir 
aux noms de ces cakra ci tableau. 

p. 126. 

cakranâyikü ; cf cakrcsvarï. 
cakrapûjà des Yoginï ; si 3.192-94, 
pp. 379-81. 

cakrarâja : cf. srîcakra. 
cakrâvatâra : si 1.9 et sq.. pp. 14 sq. 
Cak rüsanagatâ (vidyâ) : si 2.3, p. 107. 
cakrcsï, cakresvarl (ou cakraaâvikâ) : 22. 
71 ; si 2.2-4, pp. 106-1 10, si 2.8-12. 
pp. 113-115 ; 320. 323, ,s7.3. 146. p. 338. 
si 3.150, p. 34!, si 3.156 (Tsvarï), 
pp. 347. 349. 353. 355. Voir tableau, 
p. 334. 

Candâ ; 238 cit. 

ca!urasra{cak ra )jcatusk ona : si 1.19, 

p. 31, si. 91-93, 198, si 3.42-49, 

pp. 245-48 (/jy’ôjfcl), si. 167, p. 356. Cf. 
Bhügrha cl Trailokyamohanacakra. 
caUtrdasàracakra : si 1.17, p. 28. si 1.63. 
pp. 81. 93; si 3.54-57, pp. 251-54 
( t lyâsa ) . Cf. Sa r v a sa u bh â gy a d à y a k a ca - 
k ra . 


japa ; 1. 237-28 + cil.; si 3.105, p. 294. 

si 3.169-189. pp, 358-376. 

Jayâ : 238 cit. = BHA : si 1.18, p. 29. 
Jayinî : 255. Cf Va si ni. 
jàgrat (jâgaranam) : si 1.49, p. 64; si 
3.176-77, p. 365. 

Jâlandhara [pu ha) : 58. 59 cil.: 286. 349. 

Cf. pïtha. 
jîva : 166, 167. 

fivaiimukla jîvanmukti : si i .86, p. 102; 

si 3.1, pp, 219, 365. 
jïvâtman : si 2,62, pp, I94;385. 
jhùna (sakti) :5, si 1.24. p. 33, si 1,38, 
p, 56, si. 1.51, p, 67, etc. 
jnanâtiaan : cl. âiman (quadruple). 
Jyeslhâ : si 1.19. p. 31, si 1.64, pp. 82-3. 


Jhankari : 328 cil. 




Ta nkahasia 
î haûkârï 



Dakim, etc. {dâdideralâh) : 
2.30, pp. 190-91 n.. 195; 

pp. 238 + cil., 292. 

Dhankàrï : ) ci[ 

NâminT : » 


39 cil. ; si 
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TA : si 1.46, p. 62; p, 344. 
tattva : 12. 51. 55. 68, 72. 75. 102; 124. si. 
2.29-30, pp. 140-42, si 2.33-34. 
pp. 144-45, 160, 200 + cît. ; si. 3.90, 
pp. 276-77. 


tunvtttravu (dtma 


r 


— SJ 


. si va ) ; si 3.88, 


p. 276 n. + cit. 


tativaintusfaya : 294 n. 
tattvisuva : si 3.107-88, p. 374. 
tanmâtra : si 1.16, pp. 26; 123 cit.. 155-56 
cit. 


Tapinî (ou Tapi ni ; kaki «Je Snrya) ; 289 
cit. 


1 amopahâ {kalâ de Nirodhikâ : 44 cit. Cf. 
Rodhinï). 

tarpana : si 3.156, p. 347, si 3.190. 
tithi : 109 cil., 124 cit. ; si 2.82. p. 21 5 ; si 
3.113, p. 307, si 3.165, pp. 355, 371. 
tuti ou truli : si 3.187, pp. 373-74. 
turya : il. 1.49. pp. 64,87; si 3.179-80, 
pp. 267-68. 

tunyahindu : 19 n., lO.turïyahïja : 272 n.. 
354 turïyavidya ( srlvidyâ ; 63 et 
passim. 

turyâtïtii ‘.si 1.49. pp . 64. 365, si 3.180- 
81, p. 368. 

trttyam brahman : 109 cit. 

H’jas : 62, 68, si. 55, p. 72, si 1.72, pp. 90, 
111, 273. 


trikona : 21-23, si 1.15. p. 25-26, si 1.19, 
pp. 31, 32-33, si 1.43, pp. 57, 93; 360. 
Cf. s ril gâta. 

nikhartdâ (mudrci) : si 1.58. pp. 76-77 ; 

247. Voir planche, p. 158. 
tri tattva : si 3.85, p. 272 n. tritattva- 
nyâsa : si 3.85, p. 272. 

Tripuramâlini ; 111, si 2.11; si. 3.85. 
p. 272, 

rripuravâsinî ; 114. si 2.10; si 3.150, 
p. 341. 

I ripurasuiulari ( cakresvarî) : 1 14. si 2.10- 
11 ; si. 3.41 ; p. 243. 


Fripurâ = I ripurasundarï = Mahfttripu- 
rasundarï Paramcs\arï : passim. 

Tripurasiddhi : 114, si 2.11. 

Iripurambikâ : si 3.111, p. 352. 

Tripurâsrï : 114, si 3.146, p. 338. Cf. 
tableau, p. 334. 

Tripuresî Tripuresvarï : 114, si. 2.10; 
si 3.180. p. 320. Cf. tableau p, 334. 

Traitokyamohanacakra : 23, si 1.22, 
pp. 34-5, 4L si 1.82, pp. 98, 106. 1 14; 

, si 3.113. pp. 310-11. 314, 355, 357. 379. 


Cf. caturasracakra, bhügrha. 


I HA ; si 1 .46, p. 62, si 3 


daksinâmnâya ( 'atn'tiya. srotas) : 120 cil. 

Voir introduction, p. 38 sq, 
dasakotntjdasâractikra : si 1.15-16. 

pp. 25-28, si 1.81; si 3.58-61. p. 253- 
54. 


t 1- Sarvarthasadhaka ou Sarvaraksâkara- 
ca k i'a . 


Daksayain : 239 cil. 
tUvyaughu divyasitldbamânavaugha 
8 n. ; 213. 


DurgT ; si 2.85. 

dütarï : si 1-73, p. 33; si 3.109. p. 301, 
ilâti. si. 3. 109, p. 30 1 
drsti : si. 3.93 p. 279. Cf, vtksana. 
l>cvT ; 238 cil. 

ï 

dvâdasagrantbi : cf. grandit, 
dvàdasânta : si 3.49, p. 248 5- cit. n. si 
3.171. 


dhanns : si 1.53, p. 68-9 ( eu pu. si 3.70 : 
nyâsa. p. 260) pp. 350-51 + cit. 
dintrma cuthurma : si 1.12, p. 21 . si 1.67, 
p. 85: si 2.23, pp. 135, 296 cit. 
dhütu : si 3.60. p. 189 n. ; si 3.30. p. 237. 

si 3.102, pp. 292. 310. 

Dhàtrî : 239 cit. 

dhâtnan : 12 n.; 220 cil., 222: si 3.156, 
p. 348, 

dhânuttruva { somasüryâgtu) : 141 cit. 
Dhumrârcts (sürvakalâ) : 287 cit. 
dhyâtui : 228. 234. 300 + cit.; si 3.MH- 
126, pp. 314. 318. 

dhvarti : 45: si 2.37. pp. 151, 193 cil., si 
2.64. p. 195; si 3.143, p. 334. 


naksatra : si 2.60, p. 189. si 2.65, 
pp. 195. 197, si 2.82. p. 214-15: si. 3.8. 
si 3.192. pp. 378-79. 
miksutninyûsa : si 3.25-29, p. 236. 
Nandâ : 238 cit. 
navatrikona ; si 1.15. p. 25. 
navavonicakra : si 1.13. pp. 23, 24, si 
1.77-8, pp. 92-94; 108, 289 cit. 
navâtntamantra : si 3.102, p. 191-92 1 
cit. 

midi : 46 cit,; 169-170: si. 3.183-4. p. 371. 
tuldîvisitva : si 3,183-4. p. 371 f cit. 
nâdyüdhàra ; 169 cit. n. 
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luidü (ci Nâda) : si 1.22, si 1.26. pp, 40. 
45-6 + cit., si 1.60, pp. 78; 123 cil, (9 
nâda), 140 cit., 151; d. 2.46, pp. 169, 
1 70, 193 cil., 207; 227-28 cil., si 3.142, 
pp, 334. 358 + cil., si 3.173, pp, 359- 
62. 364, 369, 371, si. 3,185, pp, 372-73, 
374. 


nâdakala : si 1.60, p 78. 
ntidania ; si. 1.26, p, 40; si 1.30, pp. 47-8 
+ cit. ; il 3.171, p. 364, si. 3.180, 
pp, 368, 372, 

ndhhî(cakra) : si. 1,25, pp. 39 + ciL; I 13; 
si 3,30, p. 37. 

Nigarbhayoginî : 276. si 3. 152 si]., p. 344. 
Voir tableau, p. 334. 


nigarbhartha si 2.15, si 2.48-51, 
pp. 174-77. 

Nityâ : xi. 3.113, pp. 367-68, si 3.169, 
p- 355. 

Nilyakltnna : 308. si 3. 166, p, 356 + cit. 
nifyâcâra (niiuikanmm) : 215, 379. 
nityodiîa : 116 cil. ; si 3.2, p. 220 n. 
niyati (kcwcuka) : 148 cit., 169. 
nirïksana : si 2.50, pp. 1 7 4. 177, Cf. 

k ufâk sapant, vTksana . 
mvrtîi (ka/â) : si 1.21, pp. 31, 43 cil. 
niska/a : si 1.27, pp. 42; 172 cit., si 2,50, 
p. 176, si 2.73. p. 208 cil.; p. 375, 
naimiitika (pûjâ) : 215. 
naivedya : si 3.112, p, 305-6. 
nvâsa : si 2.5-8, pp, 111-114, 133, 165; si 
3.8 à 89, pp. 230-275. 


pavarya : si 3,24. 

pahcabindu pancapranava : 80 cil. n. 
pada (pindiL etc.) : s/. 1,42, p, 59 n. ; si. 3- 
9 U p.' 277-78, si. 3.134, pp. 222-23.CT, 
pindq. 

padmavana cf. mahâpadmaxana. 
par a muni padam ; 208 cit, 
paramam mahat : si 1.35, pp, 52-3. 
paranuiprcmâspadu : 99 n.; 125, 229; 244, 
322, 331, 375. 

Paramasiva, Paramesvara/T : pas sim. 

partdiiiga ; si 1.47, pp, 62-3 n., 82 n. 

Para (déesse) i 309. 

parâhîja (= S AV H). 

para (vâr) : 4, si 1.36, p. 54; si 1.63; 

pp. 192-94, 225, 309. 
parâpüjâ : 22 1 + 

parâparapüjâ : si 3.2, 3.4. pp, 223-4, 
Parâpararahasyayogini : 276. 
parainarsajna : 64, 214, 225, 367. 


parinâma ; 66, 68, 73, 90, 108. 126, 137. 
143, 199, 381. 

pasc Un an i ) i aval a? i va va : 120 cit. Voir In- 
troduction, p, 38. 

pasyanü :9, 22. 54. si 1.38, pp. 55, 63; 

121 cil,, 129-30, 194. 199; 225, 309. 
pâdukü I gurupâdukü) ; 9 cil. n. ; si 2.78. 
p. 210 n.; si. 3.5, pp. 225 + at., 381 
cil. 

pârcmiparakrama paramparva : 5. 7; si 

2.48, p. 1 92, si 3.81, p! 213. 
pasa ; 90 cil.; si 370, pp, 260, 349 4 cit. 
pinda [pada. pinda. râpa) :si 1.42, p. 58 n ; 

.v7. 3 91, p. 277, si 3.134, p. 222 + cil. 
manirapinda : si 2.22, pp. 132, 152 cil., 
360 cil. pindamantra : 52 + cil. 
pïtha ; 12, 38, si 1.41-43, pp. 58-60 n., si 
1.44, pp. 61, 108 cit.; 141 cil., 182 cil., 
193 cil., 201 cit., si 2.78, pp. 207, 213; 
si 3,33-40, pp. 241, 271 n., si 3.99, 
pp. 288, si 3 J 59, p. 349, si 3.164, 
p. 354. 

pif h an rasa ; si 3 . 3 3 -40 . 
parus# : si 2.45, pp. 167 cil. -169, si. 2.59, 
p, 186 4- cil. 

puryostaka : 71 cil. n., 164 n; 301, si 
3.131, p. 320 n., si. 3 J 52, pp. 343-46. 
pus y a : 214. si 3.191, p* 379. 
pûjâ ; 77; si 2.5, p, 111, si 2.13. p. 116; 

3 e pat al a : pp. 219-387» 
pürna f pürnaîa: si 1.1, p. 5, il. 1 .85, 
p. 10! ; si. 3.157. 
pürnagiri (pif ha ) : 59, 62, 341. 
pürnâhuti : 297, 

pürvàmnâya : 121 at. Cf. introd,, pp. 36- 


Pr t h i vi (Yogim) ; 119, CT. Rharati. 
Rrakatayoginf : 2 7 6, si 3.114, pp. 309- 
314.' 


prakâsa : 4 n., 5, 12 * si 1,11. pp. 17, 25, 
32, 54, 57, 66, si 1,56, pp. 75, 87, 101 ; 
104, 126. ! 35; £1 2.74-5, pp. 203, 204; 
226, 268, si 3.106, pp. 324 cit., 376, 

381. 


prakâsavimarsiinwya : 26, 104, 383. 

prakfti : 12 cit., 186 cit. 

pralisthâ {kafâ) : si. 1.21. pp. 33, 43 cil. 

pratïti : 31, 47. !t)7; 204. 206 n., 222. 335. 
357. 


pramâtr. pramàna. prameya : 13. si. 11-12. 
p, 21, si, 1.51, pp. 67 + cit,; 111, 141 
cit., si. 2.43, pp. 163-64, 335. 
pralayâkala : 163 cil.n.. p. 166. 
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prtmintavisnvii : si 3.184. pp. 371-72. 
prasâda : 216 cil., 226; 294. 
praspanda : si 1.10, p. 1 8. 
primo (upâna, etc.) : si. 2.22. p. 132. si 
2.44. pp. 166, 168, si 2.62. p. 191; si 
3.130. pp. 319, 343. 385. 
pntnavisuva : si 3.181, p. 369. 
pranasuddhi : si 3.130. p. 319. 
prâpti (siddhi) : 354. Cl', tableau, p. 334. 

Phatkàrî ; 239 cil. 


Baluka : 1 n. ; 301 cil., si 3.198, p. 385. 
bail : si 3.90. pp. 276, 303 cil., si 3.199, 
p. 385. 

bânalinga ; si 1.46. p. 61. 
hâmi {arc) : si 1.53. pp. 68-9, si 3.70 
(/in/.vd). pp. 260-61, 349. 
bâhyanyâsa ; 230. 

hindu (haindava) : si 1.10, pp. 18-21. si 
1.22, pp. 33, 42-43 i cil., M- 1.30-33, 
pp. 47-52. si 1.59, pp. 56-7, si 1.42, 
p. 59 cit., si 1.62, p. 80, si 1.54. pp. 80- 
83. 88. 93; 114. si 2.21. pp. 130-132. 
140-42 cit.. si 2.38. pp. 157-58, si 2.64, 
pp. 180, 193 cit., si 2.64, pp. 195-207; 
248, si 3.84. pp. 270. 278. 318, 352, 
354. si 3.170, pp. 361-63, 364. si 3.179, 
pp. 367, 372. 

bindutattva : 43 cil.. 248 cit. n. 


bija : 152-53 cil. n.. si 2.64, p. 195; si 
3.127, si 3,153. pp. 345. 351. 
bïjumudrd : si 1.70, p. 87. 
buddhi : 29. 61 ; 148 cil.. 187 cit. ; si 3.134. 


p. 323. 349, 366. 

haindnvacakra : si 1.11. p. 19. si 1.12, 
pp. 25. 27, 34, 70; 92, 108, 183; 22; 
257. 261, 302, 376. 379. 
baindavâsana : si 1.14, pp. 23-24. 
bodha ; si 2.26. (nuihâbodha). 136. si 2.83, 
p. 216. (pûnuibodhatü). 
brahnum : 109 cit.. (trtlyam br°). et passim. 
brahnmrandhra ; 46 cit.. pp. 59, 82; 169- 
70 cil.; 270-71, 278. 326 , 329 , 359, 370. 
Brahmasiva : 47 n. 


Brahma : 44 cit.. 119. 271. 
brahmâtman ; ef. âtman (quadruple). 
Brahmànï Brâhmï : 213; si. 3.49, p. 248, 
si 3.79, pp. 266. 309. si 3.1 17, pp, 312, 
379. 381. 


BHA : 29 

hhakti : si 2.51, p. 177. 


Bhagamülinï : 73, 257. 260. 341. 356. 

Bhadrakâïï : 239 cit. 

Bhavani : 177 cit. 

BhâratT : 120, 128. CT. Prthivî et RudrânT. 

hhâvanü. bhàvavct ( ribhâvayei) : si 

1.27 n., p. 41, si 1.72, pp. 90, 101 ; 114. 
115. si 2,25. p, 36, si 2.39, pp. 160. 
203 ; si 3.6. pp. 226. 254. 268. 273. 280- 
81, si 3.102, pp. 292. 359. si 3.174-76, 
pp. 363-67, .il. 3.300. p. 287 et passim. 

bluivârtba : si 2.16-25, pp. 119-136. 

bhitti : 65, si 1.56, p. 75. 

hhuktî ( siddhi ) : si 3.155. pp. 346 - 47 , Cf. 
tableau, p. 334. 

bit it ta (élément) : si 1 . 16 , p. 27; si 2.28. 
pp. 138-39; si. 2.30, p. 142. si 2.32, 
pp. 147-52, 365. 

bhütaiipi : 325-30 n., 335, 345. 

hhûpura {hhûgrha, bhütrava) \ 31. si. 1.74, 
pp. 93; 179-83 n.. 147; si 3.42-49, 
pp. 245-48 (nyasa). 309. 311. 314. 380 
Cf. Tmilokyamohana et latuskonacak - 
ni. 

Bhairava : si 1.2, pp. 4. 6, si 3 et passim. 
Bhairava (au pluriel), 190 n. 

BhairavT (vidyâ) : si. 2.4. pp. 108-110. 

BhairavT ( la Déesse) : si 3.165. 
p. 355 n. 

bfwgapuryastaka ; si 3.131, p. 320 n. CT. 
puryastaka. 

bhrüniadhya ( cakra ) ; 59. 271. 310. 359 
(bindnsthâna). 


numipura (cakra) : 39; si. 3.64, pp. 56. 
334. 

mandata ; 59-60; 158. 179, si 2.70-1, 
pp. 200-201 ; 286, 324 cil, 
muti : 8 cil.. 219 n., 28! cil. 
matsyanmdrà : 296 + cit. 
mathana manthana : .il. 3.107, p. 298 
nuidirâ : si 2.83, p. 214 n, 
tnadya : 290, 299. 
madhyaprànu : si 2,22, p. 132. 
madhyamâ (rôt ) : 4, si. 1.38. pp. 56; 129: 
225, 325. 333. 

manas : 29. 49 cit.. 61 : MO, 185. 188; 281, 
si 3.106. pp. 296 4- cit., 300, 348-49. 
366. 

munonmani : si 1,34, p. 50. 
niant ra : passim. 

mantrapindu : 133-34 mantrasuddhi : si 
3.146, p. 338. 

maria : 108 cit.. 117 cit.. 21 1 cit.. si 2.81- 
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83. pp. 213-14: 27t>. si. 3.109. pp. 215- 
96. 333 + cit.. 339, 385. 389. CT. 

cinmarhi. 

main : 163-64 cit.. 166 cit, 181 t cil. 
maiiânku.ianmdrâ : si. 1.65-6. p. 80-4. Cl. 
planche, p. 1 58. 

mahüjügraf : 64 cil., si. 3.176, p. 365. 
mahâjmma : si. 2.77. pp. 208, 216. 
nuihâtattvârtha : si. 2.73 a 80, pp. 202- 
212 . 

nuduipudmtnana . si. 3.5. pp. 224. 243. il. 

3.1 1 1, pp. 302-3 + en- 350. 
mahübindu : 20 cil,, si. 1.27, pp. 40, 51 
cil., 52, 82; si. 2.56 p. 182 4 cil. 
mahdmdyâ l /) : si. 239. p. 157, Mahâ- 
niâytl : 239 cil. 
mahânwdrd : si. 1.70. p. 87. 

MahâlakstnT : s/,3. 1 24. 
mahâ.iûitya : 296 + cil., si. 3.176. p. 364. 
nmhimû {siddhi) ; 245. 311. si. 3.135, 
p. 323. Voir tableau, p. 334. 
Mahesvarï : si. 3.118, p. 313. 
matasiaku {astamâtarah ) ; 190 cil. 
mâtrkü : 12, 54, 63 n. ; 120-24 cil.: si. 
2.20, p. 128 + cit., si. 2.24, pp 141 ci t .. 
154, 190, 193; si. 3.21. si. 3.33. p. 241, 
si. 3.1 14. p. 303. 

mâtrkânyâsp : 225. si. 3.33, p. 241. 
mât ru : 42. si. 1.34. pp. 50-51. 
mâdana : si. 2.55, pp. 179 cil. n.. 181 : 367 
cit. n. 

mâyâbïja : 364 cit.. 367 cit. 
MâyàlaksTnïmayï (vidyâ) : si. 2.3, p. 109, 
Mârtanda : si. 3.94. 

Mitresa : 270, 305. 
mundanuilâ '. si. 3.71 n.. p. 248. 
mudrâ : si. 1.56-71. pp. 74-89 n. ; 184. si. 
2.48, pp. 247-48, .il. 2.77-78, pp. 265. 
314. si. 3.154. p. 347, il. 3.165-66, 
p. 356. Voir planche pp. 157-58. 
mûrti : 97 cil- 109. 146 cit.. 152 cit., 
210 cit., 381 cit. 

inürtividyd : .il. 2.4 et 2.7, pp. 109, 113. 
tnûhufevî : si. 3.69, p. 259, si. 3 87. 

pp. 275. 355. 
ni lih iprakr ii : 186 cil. 
mfdaniarttrahnfdavidyd '..il. 2.5 et 2.7. 

p. 111. si. 2.27-8. p. 139; .ii. 3.69. 
pp. 259-60. 275, si. 3.94-97, p. 283, .il. 
3.105. pp. 294. 305, 355. 371. 
mülâdhâra : 37. 59, 82; il. 2.7. p. Il 3. si. 
2.69, p. 199; si. 3.77, p. 265. si. 3.84, 
pp. 271, 273, 310, 324-28, 334. 339, 343, 
358, 369. 


modana : 76. si. 1,66, p. 84; si. 2.82, 
p. 214. 

Modinï : 255- Cf, Vasinf, etc. 

Y A : 28, 30; 287. 344, 371. 

Y AM : 182 cil. 

Yâkinî : 189, 238, CT. Dâkinï. 

YoginT : 3; si. 2.17, p. 119, si 2.60-61. 
p. 190. si. 2.66, pp. 196-97, si. 2.78, 
p. 211; si. 3.9, 3.90, p. 296, si. 3.96, 
3.1 13-14. p. 273, .il. 3.128-134, pp. 318 
sq.. si. 192-94. pp. 379-80. si. 3.203. 
p. 390, Voir tableaux, pp. 334 et 340. 
yoginwyâsa : .ii. 3.30-34, p. 238-39, si. 
3.16 

voginïnielâpa : si. 2.79. p, 209 n, 
yoni (consonnes) : 153 cil., 344, yoni.ma- 
hâyont ; 35, si 1.59, p. 77. 
yoninuidrâ : il. 1.70-71. pp. 88. 355, Voir 
planche, p. 158. 

RA [replia) : 25; 12! cit- si. 2.29, p. 140, 
si. 2.40, pp. 159. 180; 351, 364. 

RAM ; 182 cit. 

Raklâ : 239 cil. 

rusa iym.ia) : si. 2.41. p. 160, divyarasa : 
si 2.82, p. 214. 

Rahasyayogint : si 3.152-55, pp. 346-47. 
Râkinï : 40 cit.. 189. 238. CT. Dâkinï 
râga {kaneuka) : 147 cit., 169. 
ni.ii ; .if. 3.63, p. 191; si 3.66, p, 196. 

rdsinvâsa : .il. 3.32, p. 240. 

Râhu : si. 2.23, p. 133. 
rudravuktra : 49 cit- 208 cit. 

Rudrâni : 1 19. Cf. Bhâratî. 

Rundhinî (Rodhinï, Rodhâ) : 44 cil. 
râpa (guiui) : 156 cil., si 2.40, p. 159. 
rûpa (piridti. etc.) : si 1.42. p. 59; si. 3.91. 

pp. 277-78, 322-23 + cit. 
rüpdfïta {rûpa, pirtda , etc.) : si 1.42. 

pp. 59 n.. 322-23 + cil. Cf. granthi. 
Rodhinï (el Rundhinî. Rodhâ. Jnânarod- 
hâ) : si 1.29, pp. 44, 47 cit- 170; 361, 
367-68, .il. 3.185, p. 372. 

Rnudrî : si. 118, p. 29, si. 1.22, p. 33; si. 
1.40, pp. 57, 88, 1.20-22 cit- 192 ciL, 
348. 

IA : 122. 133. si 2.30. pp. 140, 161-62, .il. 

2.52. pp. 179; 329. 352. 

LA M : 182 cit. 

tüghimâ ( siddhi ) ; si. 3.130, p. 319. Voir 
tableau, p. 334. 
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lambiku, lambikâgra : 40, 113-14. 

Larnhosthikâ : 239 cil. 

lava (ITna) : si 1.8. pp. 14. 61 ; 370, 372. 

hivabhâvanû : 106 + eit.. 315 cit. 359. 
lalâtu : 114, 236 cil., 270 cit. Cf. üjnüca- 
kra. 

Làkinï : Cf. Dâkinï. 

Hnga : 12. si. 1.44-47, pp. 61-63, 82; si. 
2.6, p. 141 cil. 

iTlâ : 197, 384. (T. krïdâ, vilâsa. 
loka : 162-65. 337. Cf. hhuvana. 
lokesvara : 165 cil.. 179 cit. 

J'4 • 239 15"» 

■ I n Jw ,fc. - m k m. mm* *• 


Vàrâhï : si. 3.121. 

vasanuiû : 21 il.. 25 n„ 32, 34. 80. 90, 100, 
101, 143. 144. 267, 316. 
vikalpa ; 67 n., si 1.67-68. pp. 85-6; 148, 
223, 227. 

vighürnita : si. 1.35, p. 53 n. Cf. ghürniut. 
vijtlâfiakevala ; 163 + en.- 164 n., 166. 
vidyâ (kaneuka) : 147 cit. 
viiiyâkalû : si 1.20. pp. 31. 43 cit. 
vidyâtattw : 272. 

vhlyânyâsa : si. 3.82-83. pp. 269, 272 
vidyâpïiha : si 2.78, p. 207. 

Vidvesvara : 173 cit. 

■p* 

Viinala : 44 cil.. 255. 


r t V/ ; 1 82 U!. 


Vajresvarî : 73 n.; 257. 260. 27 1, 341. 
vopus : si 2.43 n., si. 2.56. pp. 165. 183 n, 
vumana : si 1.37, pp. 55; 110; si 3.105. 


p. 295. 

Varadâ {mudrü, Yoginïl :38 cil. n. 
i ’arga : si. 2.61. pp. 190, 309 cit., si 3.131, 
3.148. pp. 344-45. 

varna : 51. 62-3, 141-42, si. 2.70, pp. 199- 
200. Cf. aksura 

vasitva ( siddhi ) : 311 n.. s/. 3.147. p. 338. 

Voir tableau, p. 334. Cf. vasyu, 
vas in t : 81 n.. 95 cit.' 184, 255. 261, 270. si 


3.154, p. 345 n. 
vasva (siddhi) : 308 cil., 356. 
vahni : si 1.8. p. 14. si. 1.25, pp. 37-8, 70; 
si 1.73-74, p. 91; si 3.185, p. 372. 
vafwikalâ : si 3,100, p. 287 cit. 
vaiwikundidini : 83. (T. agnikundalinï , vah- 
nikahï. 


Vahuivàsinï : 308 cit. 


VàgTsvarT : 302. 

vâgdevatâ, vàgdevî : si 3.7 î, 3.84. p. 270. 
vdgbhava (de la srïvidvtï) : 63; 121 cit,. 
132. 134. 144. 170. 194; si 2.69. 

pp. 199. 207; si 3.5. pp. 225, 269, 272. 
297. 302. si 3.131. pp. 320. 354, 356-59. 
370. 

vâcaka vâcya : si 1.48; si. 2.24. pp, 140, 
152-62. si 2.44. pp. 166-70. 
vâma. vâmena : si 3.129, p, 318. 

Vàmâ : si 1.19, p. 31. si 1.22. pp. 33. 36 
cit,, si 1.37, pp. 55, 76, si 1.59, p. 7 7 . 
si 1.65-66, pp, 83-4 cit.. 88; 192 cil. ; si 
3.161, pp. 348-52. 

vrtvu : 140 cit.. 156 cit.; si. 3.127. p, 317. 

'si. 3.152. p. 343. 
vàvutattva : 1 69. 
vâvitmanduia : 59 n., 158, 

a.* * * 


vimarsa : 2 ri,. 4, 6. 12. 18, 24-5. 27, 32, 54. 
57. 66. 75. 84, 88. 101, 103; 104, 119, 
120. 132, 134. 140; 217, 225. 268, 280 
cil-, 376. 381, 383. 
vimarsana ; si. 2.82. p. 214. 
vimarsüsakti : 66, 88, 126, 220. 


; si 1.21 n.. pp. 182 n„ 104, 384. 


Cf. krïdâ, ilia. 

visuddha ( ctikra ) : si. 1.25. pp. 39-40; 1 13- 
14: si 3.90. pp. 237. 289 cit. 
viscsârghya : si. 3.103. pp. 290, 292. CI. 


arghya. 


visrânti : 223 n., 333, 337-38, 358. 

V isvambharà (YoginT = PrthivT) : 120-21 
cit. 


visvonïnja : si 2.74. pp. 203, 273, 353. 
visa : si 2.23, p. 135. 

Visaghnî : si. 1.23, p. 33. Cf. DütarT et 
Sarvanantlà. 


visu : si 1.25. pp. 36; 113. 
vi'suva : 37, si. 3.181-87, p. 369-375. 
visarga : si 1.10. pp. 7-8; si 2.21. p. 130; 
si 3.136, p. 324. 

vira, vïrendra : si 1.65. p. + cil., si. 2.1. 
p. 104 ( vtracakra), si. 2.17, p. 119. si 
2.85. pp. 117-8. 378. 
vaikharï (vdc) : 6, 18. 22. 54, si 1.40, 
pp. 57; 129, 199; 225. 235, 242, 261, 
309, 325, 

Vaisnavï : si 3.110. p. 314. 
vyanjana : si 3.120, p. 3! 4. 
vvâpakanvâsa vvâpakaivcna : si 2.7. 

p. 111: si 3.44, pp. 245 sq., 272. 
Vyâpikâ. Vyâpini : si 1.26. p. 39, si. 1.32. 
pp. 48. 52; 207. 225 cit.. 329 cit.. 364, 
368. 

Yvàpti ( vxûpya vxapaka) : 124 cit. n.. si 
2.32 n.’. p. 144. si 2.34-36, pp. 149-53; 
270. 
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wonum ; 1], si 1.62. p. 80 ru si. 1-69, 
' p. 87 n.; si. 2.22 , p. 132. si. 2.29. 
p. 140, si. 2.36, pp. 151-52, si. 2.55, 
pp. 181-82, 200. 201. si. 2.74. pp. 203. 
214; 248 + cit., 364, 
vyomabija : si. 2.36, pp. 151-53, si. 2.55. 
p. 181. Cf. HA. 


SA : 133; 

Sakti 1 énergie, la Déesse : passim, 
i = RA : si. 1.15, p. 26. 
sakti ( kala de Y maint de HRÏM : si. 1.26. 
pp. 38-40. si. 1.31. p. 47. si. 1.33, 
pp. 48-50; 207; 364. 368, 373. 
saktitatîva : 37 cil., 146 cil., si 2.46, 


p. 170. 

saktipâta : 164 cit. 

saktibïja (de la snvidyâ) : 63 ; 1 22 cil., 1 32, 

1 34^ 144, 170; 261, 272. 354. 351-62, 
367 + cil., 370. 
sakti visu va : si. 3.186, p. 373. 
sabda (punit et tanmâtra) : si 2.36. 
pp. 151-56. 

Sâkinî : 38 cit., 189 n., 238 n. Cl. Dâkinî. 
sâkta ( cakra = svadhis.thima) : si 1.25;, 

pp. 38, 1 14. 

Santa ; 25 n.. 32-3, 54 n. 76 ; 148 cit. ; 349. 
sânti ( kalâ ) : si 1 .20, pp. 31, 43 eit. ; si 
2.46. p. 169. 

sântyatïlâ (kdlâ) : si 1.19, pp. 31. 43 cit.; 
172 cit. 

sir as (mantra) : 290. 
sirastrikona ; si 3.70. p. 260 n. 

Si va ; passim. 

sivatattva : 47 cit., 146 cit., 170. 272 cit. 

sivatattva ( triîattva ) ; 
sivâhambhâvanâ, si vâhatnbh âxabhü van a : 
99 n.. 103, 163. 

suddhavidyà ; 146-47 cil., 169; si 3.155, 
p. 346 cit. 

sünya ; si 1,10, pp. 17,51-2; 131, 1 93 cil. ; 

343. si 3.174-76, pp. 363-64. 
srngâfa : si 1.40, pp. 56-7, si 1.51, 
pp. 67 ; 201 cit. Cf. trikona. 

Sri : 239 cit. 

Srfkantha : si 2.44, pp. 166-67. 168, 173 
cit. 

srïkan thâdin l 'âsa : 165 n., si. 3.84, p. 270, 

+ p 

351. 

sncakra : passim. 1 1 ' patala : cakrusatp- 
keia , si 8-86. pp. 14-103, cakrâvatâra ; 
si. 1.8-10. p. 14-15. srtcakranvâsa : si 
3.41-80, pp. 243-268. sncakrapûjâ : si 
3.109-169, pp. 301-359. 


snvidya : passim. 2 L patala : numirasamke- 
la : pp. 104-218. japa de la vidya : si 
1 69- 1 89n pp. 361-376. 


satkona : 372 cit. n, 

« « -i- 

sadaiiga ; si 3.83. 
sandha (vanta) : 153 cit. 

Sandhà : 238 cit. 

Sasthîsa ; 270 n., 349. Cf. Oddïsa, Mitre- 
sa, Caryanatha. 

sodasadalapadma ( = Sarvàsâparipüraka- 
cakra) : 72. 93. si 1.80; si 3.50, p. 249. 
Voir tableau, p. 334. 
sodasânta : 248 cit. n.. 324 cit, 
sodhânyâsa : si 3.8-41, pp, 230-243, si 
3.87' p. 275. 


SA : si 1.46, pp. 62; 133, si 2.29, pp. 140, 


161. 179; 328. 352. 
sam vartügn ik alâ : si 3.157, p. 348. 
satnvurlânala : si 1.14, p, 24. 
s a ni vitti : .il. 1.17, p. 28, 85 n., 343, 353. 


samvit : passim. 

sam lutta. Cf. srsti-sthili-samhâra ; 
sakala : si 1.27,' pp. 41-2' 52, 154 cil.; 

376. Cf. niskala. 
sakala (pramatr) : 163 + cit. 
samketa : si 1.6-7, pp. 12 n, 13, si 1.72, 
p. 101 ; si 2.1, p. 1 04 ; .il. 3.1, p. 219. si. 
3.203, 

samkoca : si 1.51, pp. 67; 147 cit., si. 
2.50, p. 177 n.; si. 3.7. pp. 228, 243. 

samksobhana : 99. Cf. Sarvasamksobha- 

B' B- » ® ■ 

nacakra, Sarvasamksobhinïm udrâ. 

B ^ B ■" B 


samghatta : si 1.67 n., p. 85; si 2.19, 
p. 1 26 ; si 3.37, p. 326. si 3.152, p. 343. 

Sadâsiva : 19. 23 n. cit., 25; si 2.45. 
p. 169 cil. n,, si 2.56. pp. 181 cit., 304 
n. + cit. 

samaria : si 1.26. pp. 39-40. si 1.33. 
pp. 50-51 ; 152, 207 cit.; 225 cit., 359- 
60, 364, 368. 373. 

samava : 12, 53; si 3.68. pp. 258. 377. 
samayâcüra : 210 n.. 258. 

samâdbi : 208-9 

samavesa : 201 ; 226, si 3.138, pp. 328-29, 
346, 348. 


satmpya : l n. 

samjalpa : si 3.7. p. 227. 

sam pradd vdr tha : si 2.15, si 2,48-51. 

pp. 172-73; si 3.139, p. 330. 
Sarnpradâyayoginï ; 276, 330. 

Sarasvatï : 239 cit. Cf. Svastikâdi. 
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sarvokartrtôjtva : 147 

Sarvajfià. etc. ( sakti ) : si. 3.61, pp. 254. 

262, si. 3.149, p. 340. 
Sarvamantrâsanasthitavidyà : .si. 2.3, 

p. 107. 

Sarvaraksàkaracakra : si. 83, pp. 99; 109, 
114; si. 3.141, p. 340. Voir tableau, 
p. 334. 

sarvarahasyârtha : si. 2.16, si. 69-72, 
pp. 198-202. 

Sarvaroyaharacakra : si. 1.84. pp. 100; 
114; .il. 3.164, p. 345. Voir tableau, 
p. 334. 

SarvavidrâvinTmudrÛ ; il. 1.60-61. pp. 78- 
7. Voir planche, p. 157. 
Sarvasamksobhanacakra : 77, si. 83, 
pp. 99; 107, 114; si 3.131-32, pp. 320- 
21. Voir tableau, p. 334. 
Sarvasamksohhinï ka-mudrâ ; si. 1.59. 
pp. 77; 184 : 247. si. 3.55. pp. 251. 255. 
si 3.140. p. 332. 

Sarvasiddhinuiyacakra : si. 1.70, p, 87 , si 
1.84, pp. 100, 110. 114: si 3.158-60, 
P 349. 

Sarvasiddhipradâ (dévolu) : MO, 184; .il. 
3.60. p. 253, si 3.74, p. 262. si 3.145, 
p. 336-37. 

Sarvasaubhâgyadâyakacak ra : 81. si 

1.83. pp. 99 ; 1 14 ; .il. 3.140. p. 332. Voir 
tableau, p. 334. 

Sarvâkarçinïmudrâ si 61-62, pp. 79-80. 

Voir planche, p. 157. ° sakti : 251. 
Sarvânandâ : si 1.23, p. 33. 

Sa rvanandamayacak ra : il. 1.71, p. 88, si 

1.84. pp. MO; 114; si 3.163-64. 
pp. 353-54. Voir tableau, p. 334. 

Sarvarthasâdbakacakra : si 1.83, pp, 99; 
108, 114; .il. 3.145, p. 236-37. Voir 
tableau, p. 334. 

Sanàvesakarïmudrâ : si 1.62-63, pp. 80- 
81. Voir planche, p. 157. 

Sa r v â s p a r i p ü r a k a , S ar va sa p Q ra n a - c a k ra ; 
35, si 1.83, pp. 98; 107. 1 14 {si. 3.129, 
p. 318. Voir tableau, p. 334. 
Sarvâsâparïpürakamudrà ; si 1.61, p, 79. 

Sarvesvarî : 255. Cf. Vasinï, etc. 
sahajànanda : 66, si 3.108, 
sàdhuka : passtm 

Sâdhyasiddhàsanavidyâ : si 3.108. 
sâmurasxa : 12. 19, 53-56 n.. 66, 79. 82. 
85. 86-88. 90; 116. 123 cil.. 125. 136, 
230, 268. 354, 384. 

siddho ; 8, 100; 274. 302, si 3. 141, 
pp. 333. 347. 378, 


Siddhayogim : si 3.155, p. 347. 
siddhi : 87 + cil.; 108. il. 278, p. 208: si 
3.44. p. 245. si 3.80. pp.267. 308. si 
3.1 15. pp. 311-12, si 3.135, p. 319, si 
3.141. p. 332, si 3.147, pp. 338, 341-42, 
si 1.155, pp. 346-47, si 3.158-62, 
pp. 353, 355. si 3.190, p. 375. Voir 
tableau, p. 334. 

susupti : si 1,44, p. 64; si 3.178, pp. 366- 
67. 

susumnâ : 34, 35 cil.. 58 cil.; 343. 371. 
süksmapuryastoka : 71 ci t.. 320 + cil.. 343 
+ cit. Cf. purvusiaka. 

Sûksinâ, Susuksmâ ; 47 cit. 
sürya : {s°kafâ) : 199; si 3.21 n, pp. 236. 
248 cit., si 3.94 (Mârtanda), pp. 281-82 
(siïrvapüjâ), si 3.100, p. 290 + cit. 
süryakuntfalini : 359. Voir tableau, p. 378. 
srsti-sthili (sthaii'Vüi)-satnhâni : si 1.8, 
' pp. 14, 15, 26. 55-6, 79 n„ 93-4; 108. 
119. 120-24 cit., 132-35, 152-53. si 
3,128, pp. 318. 362. 

saubhâgya : 139 n.; si 3. 139, p. 331 n. 
saubhâgyavidyô = srhidya : passtm. 
SAL'H : Introduction, p. 73, note 139, 
notes 24 à 37 tic la p. 109. note 161 de 
la p. 160. 
sthâna : 322 n. 


si liai : cf. srsti 

spanda : 63; si 2,18. pp. 125, 132; si 
3.126, pp. 316-17 t cit,. 341, 348, 353, 
383. 


sph uratui-sphurattà : si 1.10- H. pp. 16. 

18. si 1.36. pp. 54, 61. 
smaruna- S M R : 36 cit., si 3.181, p. 368 n. 
smrîa, smrîi : si 1.62, p. 80; si 4.41. 


p. 160. 

sruc : si 3.107, pp. 296, 298 + cil. 
svupna : si 1.49, p. 64; si. 3.177-78. 
p. 366. 

svuyittnbhulingü : 37 cil., si 1.45. pp. 61- 
62. 


svara (voyelles) : si 1.14. pp. 24. 67. 70: 
si 2.33, pp. 145. 200 cit.; si 3.127, 

p. 318. 

svasamvil , svasamvüldevatâ : 7 n., 13, 101 ; 
183; 300, 305. 

Svastikàdi : si 3.109. p. 301 n. 


svatantra, svatanlrya, svatantratü : 125. 

148 cit.; si. 3.162, p. 352. 
svâtmadevarâ : 229 cit., 230. 

svüiniâhanihhüva. svatmâhatnbhü van a : 
208. 281 n. 
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svadhisfhânacakra : 37-8; 114; si, 3.76, 
pp, 264 n., 334 + cit. 

Svâhà : 301. Cf. Svastikàdi. 
svairam. svairâcârena : si. 2.18. p. 125; si. 
3.164, p. 354. Cf. si. 3.199 et pp. 386- 
87. 

HA : 18. 40, 121 cit., 132-135. 138. 
si. 2.29. pp. 140, 151-58. 166. 180-89, 
192, 348. 359, 364, O. vvomabïja. 

H A XI : 182 cit. 
hamsa ; 59 cit., 277-78. 

HamsavatT : 40 cit.. 239 cil. 
h avis : 280 cil. n„ si. 3.107, pp. 294-96, 
298-99 cit. (inahâhavis). 

I lâkinï : 40 cit., 189, 238. Cf. Dakinî. 
hârdhakalô, hârdhatnâtra ; 19 n, 24, 88; 
192 cil.. 273. 354, 359. 


HasayatT : 238 cit. 

Hüty : 343. 

HRIM asîrâva PH AT. V oir as tramant ra. 
hrdaya, voginîhrJaya : 2. si. 1.3. pp. 7. 59. 
1 10. 227 cit.. si. 3.65, pp. 256. 292 cit.. 
358. 362. 

hrdavamgamatci. hrdayaniganübhâva ; 15 
n.. 75. 104. 

hrilekhâ - HRIM ; 38; 116. si. 2.53, 
pp. 180-81. si. 2.65, p. 195 (366-67). 
hetu : 303, si 3.199, p. 385. Cf. ali et 
kârana. 

homa ;. si. 3.88. si. 3.105-107, pp. 294-98. 
HRÏM ; (360, 364). 

HS RA i H : 160 cil. n. île nmlamuntra 
HSRAIM HSKIRÎM HS RA LH). 


l'EXTES ET AUTEURS CITÉS DANS EA DIPIKA 

ET RÉFÉRENCES ANONYMES 

(renvois aux pages de l'édition sanskrile) 


\hhiyuktavacanam : S (Saubhâgyahrdaya). 24 (Subhagodaya), 74 (/«/.), 78, 80, 85, 90, 
96 (Subhagodaya vâsanâ). 136. 143. 152. 154 (Kâvyaprakâèa), 158. 160, 195, 197, 205 
(Parâpancâsikâ), 223 (Subhagodayax âsanâ), 225, 2.37, 243, 269 (Subhagodayavâ- 
sanâ), 278 (6/.), 280 (/</.), 283. 292 (Saubhâgyahrdayaslolra), 297 (Suuhhâgyava- 
sanâ), 298. .315-16 (/</.), 343 (Saubhâgyahrdaya), 347, 353. 357 (Subhagodaya). 
359-60. 377 ( Subhagodayavâsanâ), 381, 383, 384 (Subhagodaya). 

Amara : 45, 383. 

iistmidukuim : 106 (Cidvilâsastava), 107(6/.). 110(6/.), 1 29 (Saubhâgyasudhodaya), 197 
(Cidvilâsastava ). 210 (6/.). 216 (/</.). 225 (6/.). 226 («/.), 229, 226 (Tattvavimarsînî. 
276. 281 (Cidvilâsastava). 288. 2:94 (Saubhâgyasudhodaya), 315 (Cidvilâsastava), 381- 
82 (6/.), 385-86. 

asmadgurüktatn : cl. kâmakalâvilâsa. 

Âgamântara : 239, 240, 317. 352. 

Àjnâvatâra : 16, 212. 294, 295. 352. 

Uttarapada : 305. 

[Udayâkarapaddhali : cf. Abhiyuktavaeana, 283.] 

Uddhârordhvaiantra : 25. 

[Itihâsopanisad : cf. Vcdarahasya.] 

Upanisad : 50. 139. 168. 191. 203, 282, 368, 392. 

[Rgveda : cf. Upanisad, 282.] 

[Katha-Up. : cf. Sruti, 204, 316.] 

Kâmakalâvilâsa : 19-21, 27, 130, 140-41, 182, 361, 

[Kfilidâsa : cf. Mahâkavi.] 

[Kulârnavatantra : cf. Vacana. 9 
Kramodava : 300. 317. 


Granthântara : 233. 

Cutuhsa lisüslra : 14. 79. 80. 94, 110. 1 79, 190, 201, 269, 308. 309, 311, 312, 314, 318, 
321. 724. 331. 337. 339. 340. 344, 349, 351-52, 354, 356. 367, 389. 
Cidgaganacandrikà : 11, 18, 112, 153. 67, 203. 

[Cidvilâsastava — asmaduk sam : 106, 107. 110, 197, 210, 216, 225, 226, 281, 315, 381.] 
.Inânadïpavimarsinï : 182. 

Tattvavimarsihi : 266, 

Tantrântara : 42. 67. 100. ! 12. 204, 222 (Brahmasîddhi). 287 (Sâradâtilaka). 296. 328. 

332, 374. 390-91, 393. 

[Taittirîya Àranyaka : cf. Sruti. 270. 295.] 

[Taitlirïya Upanisad : cf. Upanisad, 50. 139, 168. 368; Sruti. 135, 353; Vcdarahasya.] 
[Tripadvibhutimahânârâyanopanisad : cf. Upanisad, 

N a va sa lisüslra ; 65. 

Nighantu : 276, 311, 383. 
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[Nyayakusumanjali cf. Tantrantara.] 

Pâddhati : 271, 274, 2%, 302. 

Parâkrama : 

Parât ri msikâ 

»■ 

Parâpancâsikâ : 82, 99, 154. 316, 326-28, 333, 341, 344, 346. 372, 378. 
Pratyabhijnâ : 65. Pratyabhijfiâhrdaya : 66, 87, 100. 108. 

[ P rapa ncasâ ratant ra : cf. Abhiyuktavacanam, 78, 160, ou Vacanam, 51. 
pramânayacanam : 65, 137. pramânikavaeanam ; 108, 21 I. 213, 281. 298, 306. 322. 358, 
[Brhadâranyaka-Up. : cf. Upanisad, 191 et Sruti, 205.1 
[Brahmasiddhi : cf. Tantrantara, 222.] 

Bhagavadgitâ : 9, 126. Cf. Smrti, 205. 

maduktam : cf. Cidvilâsastava, 86. maya = Saubhâgyahrdaya. 

Mahâkavi = Kâlidâsa : 99. 276, 342. 

[Mabânârâyana-Up. : cf. Sruti, 200. 227,] 

M a hâsvacch a n d a : 4. Mahâsvacchandasamgraha : 155. 

Mukhyâmnâyakrama : 298. Mukhyâmnâyaralmsya : 230, 307. 

[Mundaka-Up. : cf. Sruti, 64-65, 112 et Upanisad : 282.] 

Yogasütra ; 228, 300. 


■ 


1 

Vâmak csva ratan tra/sâstra : 2. 5, 106, 184. 

Vijnânabhairava : 51. 221, 229, 230, 275, 295, 296, 299, 339-40, 354. 363. 364. 376 387 
392. 

Vedarahasya : II, 12. 

[Sâradâtilaka : cf. Tantrantara, 287.] 

Saivatantra : 369-374. 

Sruti : 5, 16. 64. I 12. 126. 128, 135. 137. 167. 200, 204, 205. 227. 270 295 316 3 1 9 344 
353. 

[Svetâsvatara-Up. : cf. Sruti, 16, 128, 167 ] 

Samketapaddhati : 16. 24, 54, 93, 95, 104, 132, 133. 167, 185, 192-93, 220. 301. 308. 326. 
Subhagodayavàsanâ : 72. 

Saubhâgyasudhodaya : 61, 120-24. 128, 146-49, 194. 

Stotrâvali : 333. 

Smrti ; 205. 

Svacchandabhairava : 172-73. 

Sv acchan dasamgra h a ; 35-36. 37-40, 43-49. 51. 58. 59, 66, 71. 163-65, 166, 169-70, 175. 
179. 186-89, 190. 201, 208, 210. 215, 225, 238-39. 248, 270, 272. 304-05, 309. 320. 324. 
329, 334, 343-44, 352, 358, 373, 377-78. 379, 382. 383. 

H am sa parantes va ra : 179. 
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Agnipurâna . Ed. Rajendralal Mitra. Bibiiotheca Indica, Calcutta. 1870-79. 
Réimpr. 1985. 

Bhâvanopanisad. Voir Kuala and Other Upanisads (et Brooks, section sui- 
vante). 

Àmtttamprakâsapancâsikà, Âdyanathaviracitâ. Srinagar. KSTS, no. 1 4. 

Cidgaganacmdrikâ. Ed. Raghunâtha Misra. Sampümânand Samsktrt Mahâ- 
vidyâlaya, Varanasi, 1980. 

Cidxilâsastava d’Amrtânanda . Voir N i tyâso das ik ârnava. 

Gandharvaiantra. Ed. R. C. Kak & H. B. Sastri. Srinagar, 1934, KSTS, 
no. 62. Réimpr. dans Tanîrasamgraha , vol. 2. 

Gherandasamhitâ. Ed, (<& transi.) Sris C'handra Va su. Adyar. 1933. 

■* * ■ ' ^ 

Hafhayogapradïpikâ of Svatmarâma Svâmin. Text & transi, by Yogi Sri - 
nivasa lyengar. Madras. Adyar, Theosophical Publishing House, 1949. 

Traduction française par Tara Michael. Paris, Fayard, 1974. 

Tsânasivagitrudevapaddhati of ïsünasivagurudeva. Delhi, Bharatiya Vidya 
Prakashan, 4 vol., 1988. 

fsvarapratvahhijnü vitnarsinï d'Abhinavagupta. Ed. Mukund Ram Shastri, 
2 vol., K SIS. no. 22 cl 23. Srinagar- Bombay, 1918, 1921. 

Traduction anglaise par K. C. Pandey, in Bhâskarl , vol. 3, Lucknow, 1934. 

Jriânârnavatanira. Poona, 1952. Anandashram Sanskrit Sériés, no. 61. 

Kashmir Séries of Texls and Studies. 

Kalikâpuntna. Traduction anglaise par K. R. van K ooi j ; The Worship of 
the Goddess according to the Kâlikâpurâna , part I. Leiden, Brill, ! 972. 
(Traduction des chapitres 54-69). 

Kàmakalâvilâsa by Punyânandanatha, with the Commentary by Natanà- 
nandanütha. Traduction et commentaire d'A. Avalon. Madras, Ganesh & 
Co„ 1853. 

Kuala cnn! other Upanisads, with Commentary by Bhâskararâya. Edi lcd by 
Sïtarûma Shastri. Calcutta, 1922. Tantrik Texts, vol. XI. 


* Les textes et auteurs cités dans la Dï (voir leur liste ihid. pp. 415 sq.), mais non 
édités ne sont pas cités ici, non plus que certaines œuvres, citées dans la Dï, les notes ou 
l'introduction, qui sont sans relations avec les traditions tantriques (Veda. Upanisads, 
etc.). 
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PTV 


I ’Tlv 


PS r 


Gopinath 
Part II, 


À tibjik âmatatun ira , Ktdâlikâmnâya I ersion. Ed. I. Goudriaan & .1 A Scho- 
terman, Leiden, Bt ï il, 1988, 

Kulârnavatamra, Introduction : A. Avalon. Sanskrit texl : faranatha Vidyâ- 
ratna. Madras, Ganesh & C'o., 1965. 

La! itâsuhasranâmiL with tlie Siiubhûgyahhâskarabhàsya of Bhâskararnya, 
Bombay, Nirnuyasagar Press, 1935. 

Traduction anglaise par R. Ananthakrishna Sastrv. Advar. 1951. 

» *»■ 

l.aksmïtantra. a Pâncarâtra A gaina. Ed. Pdt. V. Krishnamacharya, Madras, 
Adyar Library and Research Centre, 1959. 

Traduction anglaise par S. Gupta, Leiden. Brill, 1962. 

Luptâgàmasamgniha , part I. eollected and edited In MM. Pdt 
Kaviraj. Varanasi. Vâranaseva Samskrt Mahâvidyâlaya. 1970 
eollected and edited by Pdt. Vrajvallabha Dvivedi, /</., 1983. 

Mahàrîhumanjon of Mahesvarânandu with aulo-commentary Parimala. 

\ dited by V. V. Dvivedi, Varanasi. Vàranaseya Samskrt Mahâvidyâlaya 
1972. 

Traduction française : Lti 3 / aluirtharnanjari de Mahesvarûtianda, avec des 
extraits du Parimala, traduction G introduction par L. Silburn, Paris, 
Ld. de Hoccard, 1968. Pub!, de I Institut de Civilisation Indienne, l'asc. 29. 

.\ii v âsadas i k âr navah Si vânandak rta) a RrjuxinlarsUtvü I idyanandakr utyâ 1/*- 
tharatnâvalyâ eu samvcdUah Sampâdakah Srivrajavallabhadvivedah. Vara- 
nasi. Vàranaseya ni Samskrt Mahâvidyâlaya. 1968. En appendice : Suhha- 
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